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لقد خبا بریق الفاراني رذهب نوره على يد مرید من اعظم مریدیه 
هو ابو علي الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سينا اللقب بالشيخ 
الرئيس . ولعل هذا اللقب بسبب الوزارة التي شغلا او لعله يسيب رئاسته 
على الاطباء . ولد با فشتنت من قرى مخاري . وكان ابره عن بلدة بلخ . نش 
في بيت عربق في خدمة الدولة » إذ كان ابوه والا على سامان. وهناك تمده 
أبوه بالتعلم والتثقيف وأحاطه بالأساتذة والمربين بعمونه ممارف اهل زمانه . 
فعصلبا فى وقت مبكر » على ها بقول هو . فقد تحدث عن نفسه حديثاً 
اقرب الى الخبال نفل تیه ابو عبيد الله الواحد الجوزجاني . إذ بزعم انه 
ثم" دراسة الأدب واللغة وتعل القرآن وهو في سن العاشرة . ودرس الفقه 
وقراً المنطق وافندسة وانتقل إلى احسطي واشتفل بالعلم الطبيمي والإلمي 
وكذلك مارس صناعة الطب وذاع له صت واسم فيه حق لقد يدا 
فضلاء الأطياء يقرأونه عله “كل ذلك وهو لم يتجاوز السادسة عشرة 
من عمره » على ما بقول . 

واستبوته دراسة الفاسفة فانصرف الها سنتين کاملتن باحناً مستقصا » 
وكان كلما حز به أمر أو استعصی عليه مشکل > بدخل المسجد ویبتپل 
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الى الل ان ديه وينير له الطریق» فیستجیب الله له ویکشف ما به من ضر. 
وکان بقضي اللبالي الطوال ماهراً » فکان اذا غاليه النماس آبمده عله 
نکاس من الشراب . فاذا استس اللوم تکشفت له حلول ما اعتاص 
عليه من مشاکل وممضلات أجهدته في عالم البقظة» وانفتحت عليه مغاليقها. 
وقرأ کتاب (ما بمد الطبيعة ) لارسطو فا كان يفم ما فيه وائتدس 
عله غرض واضمه ؛ حق أعاد قراءته اربعينك مرة وصار له عفوظاً ّ 
وهو مع ذلك لا یفیمه . الى ان حشر دات يوم في ( الوراقين ) وسد 
دلال لد ينادي عليه » فعرضه على ابن سينا » فرده هذا رد متيرم » 
فقال له البائم : « أبيعكه بثلائة درام وصاحبه مناج الى ثنه»» فاشتراء 
ان سينا على مضض © فاذا هو کتاب لأبي نصر الفارابي في ( أغراص 
ما بعد الطبيعة ) . فأسرع في قراءته » فائفتح عليه في الوقت آغراص 
کتاب ارسطو » وتصدق في اليوم التالي بشيء كثير على الفقراء شكراً 
لہ تعال . 

وني هذه الأثناء -وکان ‏ السابسة عشرة من عره- استدعاه 
نوح بن متصور سلطان مخارى لممالجته من داء أل به أعجز "نطلس الأطباء » 
فثفاه ابن سينا وصارت له عنده حظو: . وعرفانا بفضل فتح له خزائن 
كتبه ومكنه منپا » فقرأها ابن سينا وظفر بفوائدها . ثم احترقت هذه 
المكتبة لأسباب مجبولة » فأشاع قالة السوء انه هو الذي أمرقبا » قائلين 
انه انما فمل ذلك لنفرد عا حوته الکتبة من تفائس الحكة وذخائر 
الم والفلسفة . 

ولا بلغ ثانبة عششرة سنة من العمر فرغ من هذه العلرم كلها کا 
یقول » فكان اذ فاك للم أحفظ » و لکنه يمد أن تقدم في السن كان 
الم ممه أنضج * ولا | يتجدد له شيء بعد ذلك . 

هذه هي المرحلة الاولى من حباة ان سينا » وهي مرحلة تتسم 
بلاقبال على مناهمل الحكة » آما المرحل اللانة من حياته في مرحلة 
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العطاء والانتاج » وهي تبدأ في الحادية والشرن من عره . وی هذه 
الاثناء مات والده » فتصرفت به الاحوال وتقلد شيا من اعمال الدولة 
دون أن ينقطع عن مېمته . وام يکن من السبل على ر-بل من غير معدن 
ابن سينا ان بواصل اتالیف رالکتابة رغم كثرة أعماله وقي عصر 
تتنازعه الخلافات السياسسة والمذهسة وتصطرع فيه الفتن . وكان ديوع 
صدته في الطب كفلا ابعاده عن جو الكتابة والانتاج » ولكنه امتطاع 
وسط مختلف الأعاصير أن مخام الى نقسه ساعات طوية ينجب لنا فا 
أعظم آثاره + فالمشاكل الکثبرة وشؤون الحياة المضطربة لا تعوق انشال 
الماني على القرائح المندفقة والعبقريات السامقة . 

وقد تأثر ابن سينا كثيرا بوفاة والده » فغادر خاری الى جرجارن 
حث تعرف بتاميذه وصدیقه إلى عبدالله الجوزجاني الذي اصطحه ان 
سنا طوال حماته وأملى عليه جزءاً من سبرته . ثم تعرف هناك ايضا بأبي 
عمد الثيرازي الذي خصص له دارا يلتقي فیپا مع تلامذته ويعقد لهم 
فپا جلسات العم والحكة . 

وم تليث اعاصير السيابة ان هبت على جرجان فغادرها الى هذان 
حيث استوزره اميرها شس الدولة بعد ان شفاه ابن سينا من القولنج . 
ولكن عسکر الامير ثاروا على الفبلسوف وأغاروا على داره فنپبوها وزجوه 
في السحن » وسألوا الامير قته فامتنم منه وعدل الى نضه عن الدولة طلا 
لرضاعم » فتوارى ابن سينا أربعين یرما . فعاود القولنج الامير شمس الدولة 
وطلب الشیخ الرئيس » فاعتذر الامير البه وأعبدت الله الوزارة #نمة بعد 
ان عالجه ابن سينا وشفاه . حتى ادا توق الامير رفض فلوقنا الوزارة 
في بلاط خلفه تاج الملك الذي إتهمه ععاتبة علاء الدولة سرا . فتوارى 
عنه ابن نينا » فدل" عله بعض اعداثه وأخذوه الى قلمة يقال لها 
فردحان » وهنالك انثأ قصدة منبا هذا البيت المزوج بالفلفة : 

دخولي بالنقين کا تراء وكل الشك في امر الخروج 
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وبقي فيا اربمة آشهر . ثم افرج عله ابن شمس الدولة ورده الى 
ممذان. ثم عن" له التوجه الى اصفپان فخرج متنكراً ونزل في كلف اميرها 
علاء الدولة الذي اكرم وفادته . وهناك ادر که مرض القولنج الذي طالا 
شفي ابن سينا مله الآخرين » ولکته / يستطع شفاء نفسه . ولا ينس من 
الحماة قال : « المدبر الذي كان يدير بدني قد عحز عن التدبير . والآن فلا 
تنفع الممالجة » ثم نفض يديه من الدنيا وانصرف الى العبادة وقراءة القرآن 
وتصدق ما ممه على الفقراء ؛ ورد المظام الى من عرقه واعتق مماليكه ثم 
مات وله من العمر خمسون عاماً . 
شخصیته 

ومن خلال ما وصل البنا من تراجه ندرك اته لم يكن بالضلسوف 
الزاهد المنطوي على نفسه كالفارابي » بل كان يؤثر الاختلاط بغيره ولا 
سما اهل الطقة الارستقراطية . وکانت حاته صاخبة زاخرة بالنشاط 
والعمل حافلة باللبو والمتمة وغشان مجالس الشمراب والطرب . لقد كارن 
مقبلا على الحماة بقدر اقباله على الملم © وکان مه ان ينال منها اكير 
حظ مستطاع قبل ات يدركه الأجل . لقد انشى من الکاس الترعة 
واستمتع بالقید الأماليد » ولكنه ایض عکف على الکتاب يلتهمه وجا الى 
الله يستنفره . فقد كان يؤثئر الحباة العريضة القصيرة على الحماة الطويلة 
الضقة 7 وبذلك فبي تکون - يحم مزاجه - ادعی ان تماش . 

برع في جميع معارف عصره وكانت له شبرة واسمة في الطب » 
فعائج تأدب وتكساً . وكان صد الحفظ سريم تلف » فاذا عزم 
على السفر حمل أوراقه قبل زاده » واذا دخل السحن طلب الكاغد 
والمداد قبل الطعام والشراب » فجوع العقل كان ينال منه قبل جوع 
الملمدة . وكان اذا تعب من القراءة والکتابة جلس يفكر وبقلب في 
خاطره وجوه الرأي فتنثال عليه المعافي وينطق بالحكة . 

ومع يقيقنا بانه قد أخذ جموع فلسفته من الفارابي الذي مهد الطريق 
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وحدد القضايا » الا انه تكن با أوثي من قدرة فذة على الببان والابضام 
والاستطراد الميل. ان يحمل فلسفته هو تنتشر بين الناس . فقد "قدر 
لولناته أن تعيش وتغزو العقول والقلوب » حتی لقد نسبت اليه آراء 
هي في الحقبقة لرائد الارل أبى نصبر الفارابي . وم يقتصر أثره على 
الشرق وانما امتد الى الغرب ایض . بل ان الفرب الذي كان على أبواب 
نهضة عظيمة كان اكثر اهتام] به من الشرق الذي كان قد آتى أكل 
واستفرغ امكانياته » فاخذ بلپث ربتردی في الطریق الحتوم . فقد عرف 
الغرب منزلة ابن سينا وقدره حق قدره » بل لقد ظلت كته تدرس 
في الجامعات الاوربية حى عصر النهضة . 

ولئن كان فلاسفة الاسلام لم بدر سوا بمد دراسة كافية ولم ینالوا في 
سلسلة الفکر الانساني الفزلة اللائقة بهم » فان ابن سينا يعد من هذه 
الناحمة اكثرهم خطا با لقي من البحث والدراسة واكثرهم شبرة سواه في 
الشرق أم في الغرب . كا حظي عل النفس عنهه على وجه الخصوص 
بمزيد من عناية الباحثين واهتامهم . 
آثارة 

تمددت کتب ان سينا وتنوعت موضوعاتها . فقد ذكرت لهمؤلفات 
كثيرة زعم البعض انبا تزيد على المتين » وقال آخرون انها لم تنمد 
ال کتاب . 

وأهم مارصل إلبنا من كتبه : 

( کتاب الشفاء ) : وهو اشبه بموسوعة فلفية يقم في ثمانية عشر لا 
ریحث في المنطق والطبيعيات والرياضيات والاضات . 

( کتاب النجاة) : وهو مختصر (کتاب الشفاء) في بعض الراضع ونقل 
حرفي في بعضبا الآخر . وهو في ثلاثة اقام : المنطق والطبيصات 
والا ات . 

( الاشارات والتنبيبات ) : وهو آخر ما صنف ان مدا في الحكة 
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وأجوده كا بقول ابن أي أصيبعة . وقد أورد النطق في عشرة مناهج * 
والطبيسات في ثلاثة افاط » والإفهيات والتصوف في سبعة انماط . 

( القانون في الطب ) : كتاب ضخم في اربعة عشر جلد صنفه ابن 
سينا في الطب وتتاول فيه قوانيته الکلبة والجرثية وجمع فيه الاختصار 
الى الشرح والامجاز » الى ایفاء البحث حقه من الان . 

( كتاب الحكة الشرقبة ) : / 'بعرف مضمونه على وجه الدقة إذ ۸ 
يصلنا مله سوی المطى . 

( کتاب الساسة) : في اصل الاجناع واختلاف مراتب الناس وساسة 
الانسان حو نفسه وأهه وولده وخدمه ودخله وخرحه . 

( تسم رسائل في الحكة والطبيعيات ) . 

( جامع البدائع ) . 

( سبع رسائل ) . 

( أحوال النفس ) . 

( رساله اضسوية في امر الماد ) . 

( التملیقات على کتاب النفس لارسطو ) . 

( رسالة في إثبات اشوات ) . 

عشر اراحيز في الطب جموعيا الفان وخسمة بيت . 
اسلوبه 

يتفق ابن مينا مع الفاراني في جوهر فلسفته وفي العناصر التي تتکون 
منبا والاتحاه الذي تسير فمه والغاية التي تيدف اليما » ولکنه مختلف عنه 
في قدرته الفذة على التوضح والببان والدقة في تقرير الطلوب تارة » وعلى 
التعليل وطول النفس و کثرة الامتطراد رة اخری . 

ولکن هذه الزات في اسلوب ابن سينا م تتوفر له جملة واحدة » 
بل على درجات . فعبارته قي كتبه التي صنفها في اوائل حياته ليست 
في متانة عبارة كته الاخيرة ولا في وضوعها وقوة بساجا . فكان كما 
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تقدمت به السن رازدادت خبرته العاهمة ونضوحه الفلسفي صقلت عبار ته 
واتضحت ألفاظه وازدادت جنا وصفاء ونصوعا وبلفت من الایقاع 
وقوة التعبير والدلالة مالم يكن ها من قبل . ویپذا فان کتاب ( الاشارات 
والتنسپات ) اجود کتبه وأكثرها سلاسة ومتانة . اما کتاب ( الشفاء ) 
فاقلپا جودة وأكثرها غموضاً وتعقيداً » ومع ذلك فان اسلوبه في هذا 
الكتاب الأخير بظل افضل من اسلوب الفار اني الذي ل يطرأ عله تفر 
یذ کر طوال حماته الفلسفية كلها » او كاد . 

ويتحو ابن سينا ایض في بعض ربائله منحى رمزيا شعريا للتعبير 
عن آرائه » فيرمز بالمرأة الى الشبوة » وبالطير الى النفس » وبالبرق الى 
الخطقة الابة » وحي بن بقظان الى العقل الفعال الخ . وبذلك يضفي على 
کتاباته جال رائعا وسحراً اخاداً ورونقا قلا نجد له نظيراً في الآداب 
العالممة کلپا . 
فلسفته 

الفلفة عند ابن سنا هي - م كانت عند الفارابي - العل بالوحود عا 
هو موجود ۱ » وعم المبادىء التي تقوم عليها العلوم الجزئية . 

والغاية منبا هي کا كانت عند الفارايي ايض تبذيب النفس 
الانسانية واستکاها لتحصل فا ااسمادة . يقول ابن سينا في كلامه على 
الغاية من الفلسفة انبا « صناعة نظرية يتقيد منها الانسان تحصيل ما عليه 
الوجود كله في نفه وما عليه الواجب يما ينبغي أن یکسبه فع » 
لتشرف بذلك نفه وتستكمل وتصير عالا معقولاً مضاهياً العام الوجود 
وتستمد للسمادة القصوى في الآخرة » وذلك بحسب الطافة الانسانية . 

ولا کات الفارابي هو الذي وضع القواعد وأقام المناء وقررالمذهب 
النلفي في الاملام فقد کان عى أبن سينا ان يترسم خطاه ويسير في 


5 - اي العلم بلأوجود المطلق دون نظر ال نوع هذا الوجود . 
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الطريق الذي مپده » لکن بأداء اوفی وببان اتم وسبك أجل ونصوع 
اجلى » وشرح اکثر تفصللا . اذ تعود شهرة ان سينا الى غزار: انتاجه 
وسپولة اسلوبه ووضوح عبارته واشراق ديباجته » وقدرته على ام 
والتتسق والکتابة الموسوعية » ما اکسه شهرة واسمة ومکن القراء من 
فبمه وتذوق آرائه » ومعظمبا ورد غامضا مستقلفاً عند الفارابي . 

ولیس معنى ذلك ان ابن سينا اقتصر على النقل والشرح » نقل فلسفة 
الاوائل وشرح فلقة الفارايي . فبو م محذ حبذو اقلاطون وأرسطو شأن 
المقد الأعمى »بل لقد جمع بينها ومزج تعالممها رغم امتزاجها قبله خلال 
الاقلاطونية المحدثة » وأخرج تمالممه) في حل جديدة اضاف الها تحاربه 
الخاصة . فبو لم يقبد نفه بمذهب فلسفي یمه وإنا كان ينتقي خير ما 
تطمئن المه تفسه عند الاقدمين »بل كثيراً ما ناقش آراءهم وندد پاحق 
لقد قال اكثر من مرة : « حسینا ما كلب من شروح لمذاهب القدماء , 
ققد آن لنا ان نضم فلسفة خاصة بنا » . وكذلك ل يتقيد بالفارابي نفسه 
پل لقد خرج عليه واختلف معه في مواضم كثيرة من فلسفته کا سنری 
في حينه . 

وفلفة ابن سينا فلسقة عقلية في اصوها ومبادها »صوفية في ألفاظبا 
وتمابيرها * توفبقية في غاياتها وأهدافها . فهو كالفاراني یوم بالعقل الفمّال 
مصدرا للع والمعرفة كا یژمن به ايشا مصدراً للالحام والوحي . وهو لا 
بقل عنه اعانا بإمكان التوفمق بين الفلسفة والدين . 

ولي نفيم فلسفة ابن سينا على حقيفتها يحب ان نفراق بين ما عکن 
تسمیته (مذهب ابن سينا في ظاهره) و (مذهب ابن سينا في سره وپاطنه )۰۲۲۲ 

فأما مذهب ابن سينا في ظاهره فيو المذهب الذي آذعن فيه لطالب 
المشائين» فلخص مادم في ( الشفاء ) و (النساة) وقي اجزاء من (الاشارات) . 
ولا حرج عله فتلك كانت فلفة العصر ومذهب الثققين الاسلامین » 


+ - أخنظ هذه التسمبة عن أبن طفيل في نقده لفلسفة أبن سينا . 


1۸۰ 


وأخص ما ييز هذا الذهب الط بسن افلاطون وأرسطو من خلال 
ز تسوعات ) افلوطن وآثر الشراح . ومن هذه الپة لا يعدو أبن سينا 
ان یکون أشبه بالعلم القدير الذي يعرض الآراء وحن كما وصیاغتها 
بأداء افضل يساعد على فہمہا واستیمایپا ».دون ان حدث تير ذابال في 
مضمونما وجوهرها . فالقارابي قبه قد شي الطربی وميد السبل ؛ فا على 
أبن سدنا من بعده إلا ان عضي فيه 'قدام] ويزيل ما عسى ان يكوت قنه 
من اشطواك وحشانش ضارة . 

وأما مذهب ابن سينا في سره وباطته فینبدی لا في اقوال متفرقة 
وردت في الجزء الأخير من ( الإثارات ) وهو الجزء العروف قامات 
المارفن من النمط التاسع ۰ و کذلك في رسائه الصفری التي عکن القول 
اها تعر تعبيراً اما عن مذهب ان سينا القبقي . وفي هذه الاقرال نراه 
باجم الشائن ويثنع عليهم ويفه آراءم ویقول انه إنما صنف کته 
المثائية استجابة لطلب جماع ة من الشائن العرب . ومن شاء ان بظفر 
بالقلسفة » احققمة فمله بقراءة کتاب ( اللواحق ) » وهو کتاب وعد 
بکتابته بعد ( الشفاء ) وفال في الغرض منه ان یکون کالشرح لکتاب 
( الشفاء ) . وأغلب الظن انه م بنجزه . 

وإذا کان ابن سينا لم يتم کتابه ‏ اللواحق ) الذي وعد به فبتاك کتاب 
آخر امه بالفمل لکنه لم يصل الا » وهو كتاب ( الحكة المسرقية ) الذي 
يحبل عليه كل من بريد الوصول الى فلسفة ابن سينا الحقيقية . فإين طفيل 
الذي تنبه الى هذه التفرقة بان مذهب ابن سينا في الظاهر ومذشه 1 
سره وباطنه » يقول في قصته المثبورة ( حي بن يقظان ) : 

« وأما كتب ارسطوطاليس فقد تکقل الشيخ ابر على بالتعیر عا 
فبا وسلك طريى فلسفته في كتاب ( الشفاء ) * وصرح في اول الکتاب 
بان الق عنده غير ذلك » وانه إنما الف ذلك الکتاب على مذهب المشائين . 
وان من أراد الق الذي لا جمجمة فيه فملمه بکتابه فى ( الفلسفة الشرقمة ) . 


”١‏ - هن الفلسفة اليونانية... 
ص ليونائ 1۸۱ 


ومن عني بقراءة کتاب ( الشفاء ) وبقراءة كتب ارسطو طالیس ظبر له في 
اكثر الور انبا تتفق وان كان في کتاب ( الثفاء ) أشباء لم تبلغ الينا 
عن ارسطو . وإذا اخذ جيم ما تعطبه کتب ارسطو وكتاب ( الشقاء ) 
على ظاهره دون ان بتقطن لسره وباطنه لم يوصل به الى الكال حسما 
نبه عليه الشخ ابو علي في كتاب الشفاء » ۲ . 

ولقد قام جدل عنيف حول كتاب ( الحكة المسرقية ) الذي لم يصل 
الدنا منه سوى الجزء الخاص المنطق . وأغلب ااظن ان أبن طفل اطلع 
على هذا الكتاب فوقف رسالته ( حي بن بقظان ) على بث ما عکنه بثه 
من ه اسرار الحكة المشرقية التي ذكرها الشيخ الرئيس ابو على بن سينا . 
فاعم ان من أراد الق الذي لا جمحمة فيه فمله بطلبها والجد في 
اقتناما ع ۲۳۲ , 

فإذا صح ظننا كانت قصة ( حي بن يقظان ) هي التعبير التفريي - 
اذا لي تکن التمبير الحقيقي - عن ( الحكة المشرقية ) لابن سينا ء وبالتابي 
عن فلفته الققة . 

ل 

هذا والطابع العام لقلسفة ابن سينا سواه في مظيرها او تخيرها 
هو ل كان الحال عند أستاذه الفارابي ‏ طابم التوفيق بين الحكة 
والشريعة » بين تعالم ارسطو الممتزجة بتمالم اقلاطون والافلاطرية 
المحدثة » وتعالم الاسلام المتأئرة بالتشسم والنسمة بالترسم في فبهم النسوص 
رالیمد عن التزمت والتشدد وعن التزام الحرفية . فالملوم ان ارسطو 
م بصل الى ابن سينا - کا لم بصل الى استاذه - خالصا نفا » وإنما 
وصل اليه تلطا بتمالم الافلاطونية الحدثة التي آضافها تلاميذ افلوطين 
الى مولفات ارسطو في ثررحيم لها وتعليقاتهم عليها . 

۱ ان طقل : حي بن يقظان » عن ۱-۱۳ مكرر . 

+ ب الصدر السایق من ؛ مکرر ‏ 


كمع 


ومحاولة التوفنق هذه لا تظپر عنده كا ستظهر عند ابن رشد من 
بعده - ف صورة نظرية كاملة قاغة بذاتها واغا هي تظبر عنده كا عاد 
القارابي من قبله - في مفردات السائل والقضايا التي عالجها بروح توفيقية 
يقرب فيها المسافة بين الدين والفلسفة » بحيث يحطها قريبة من الدين 
بعد تجریده من كثير من حساسياته » كيلا يفرط في اتجاهها العقلي » 
وبذلك يحلها مقبولة في اوساط المثقفين وذوي المبول العقلية من التدینن 
المتساحين . أما المتزمتون من اهل السنة فلا سبيل الى اقناعجم يا »> 
ولذلك فقد أعانوا النکیر عليه ونددوا به وصرحوا بكفره. ولا نود 
أن نستطرد هنا فما عکن ان يؤخذ على نظرية التوفنق هذه من مآخذ 
وف رد على هذه الآخذ » فذلك أمر قد فرغنا منه سين الكلام على 
الفارابي » فلا نعود اليه » فالفارابي وان سينا من هذه الناحبة سواء. 
تصنيف العلوم 

تعرض ابن سينا لتصنيف العلوم في عدة مواضم من کتبه وکات 
تصليفه الها في موضع غيره في موضع آخر . فبو لم يلتزم تصنيفا واحداً 
لها في جميع كتبه بلكان هذا التصنيف يختلف باختلاف تجربته الفلسفية وغو 
استقلاله الذاتي . في ( عبون الحكة ) مثا يتبنى ابن سينا التصنيف 
الار سططاليسي الذي يقوم على التفرقة بين العلوم النظرية والعلوم العملية > 
ولكنه في اواخر یامه وف ( منطق المشرقيين ) يصورة خاصة » یصنف 
العلوم تصنیفاً آخر > إذ يقسمها الى قسمين : 

أ- علوم لا يصح ان تجري احكامها الدهر" كله بل في طائفة من 
الزمان ثم تسقط بعدها ؛ 

ب - علوم متساوية النسب الى جميع اجزاء الدهر » وهذه العلوم 
أولى بان تسمى حكة . 

وهذه الاخارة منپا اصول ومنپا توايع وفروع . 

فأما التوابع والفروع فبي کالطب والفلاحة وبعض العلوم الجزئية 


AY 


المتطقة بالتنجم وبعض الصنائم الاخری التي لا حاجة الى ذکرها . 
واما الاصول فبي القصودة هنا » ويرى ابن سينا انها تقم 
قسمين ايضا : 

قسم هو آله ينتفع بها لما ارام تحصيله من الملل بالامور الموجودة في 
الما وقيله » كالمنطق ؛ 

وقسم لیس بآلة ينتفع بها في امور العالم الموجودة وفيا هو قبل الما . 

والقسم الثاني من الاصول فرعان : احدهما یسمی الى معرقة الحق 
والآخر یسمی الى معرفة الخير . 

احدها غايته تزكية النفس المرفة » وهو العم النظري ويشتمل على 
اربعة علوم هي : الم الطبيعي والمل الرياضي رال الافي والعم الكلي . 

والآخر غابته الممل وفقاً لمذه الممرفة » وهو العم العمل . ویشتمل 
هو ايضاً على اربعة علوم هي : عل الاخلاق © وتدبير التزل » وتدبير 
الدينة » والنبوة . 
على هذه الاقسام جميعاً بل سنجتزيء ببعضها . فضلا عن ان هناك مسائل 
في فاسغته ل ترد في هذا التصنيف وانما هي 'تستخلص استخلاصاً من 
آقواله المتقرقة هنا وهناك . لذلك فاننا في عرضنا لفلسفته سنسير بحسب 
التقسم التالي » لانه في رأينا یل بنواحي فلسفته إلماما واسما بكفي 
لاعطاء فکرة شاملة عنما : 

١(‏ ) نظرية الممرفة ( ۲ ) المنطق ( ۳ ) الواجب والممكن ( ؛ ) الفيض 
(ه) الطبيعة (5 ) النفس ( ۷) النبوة (ه ) التصوف ( 4 ) الاخلاق 
( ۱۰ ) السيامة . 

۱- نظرية المعرفة 

لا یکاد رأي ابن سينا في مصدر المرفة وآليتها ختلف عن رأي 

الفاراي » فو يذهب. مثله الى ان مص در المرفة الانسانمة هو فيض 


At 


المقل الفمال . فالعقولات اغا تفيض من المقل الفمال الذي تنتبي اليه 
صور الماهمات من مبدع الكل » وليس البدن وحواسه إلا وسائل تهي» 
العقل الانساني لقبول فض المقل الفعال . فاحسوسات ثانا عند ان سينا 
#نري اذن خلافا لأرسطو الذي يؤكد ان العقولات انما تستمد من 
المحموسات . وقد اشار ابن سينا في كتابه ( التطیقات على كتاب النقس 
لأرسطو) ۳ الى هذا الرأي ولکنه لم بقبكه بل جاء برأي مشرق 
مغاير له بسطه في صم کته » من أنه ان يدقع بنظرية المرفة وعلم 
النفس الى عاهل الاات . فپو - كالفاراتي ‏ يجمل العرفة العقلمة 
مطابقة للماهيات الأزلية التي لا تتفیر . فالمقولات کا قلا تفيض عن 
العقل الفعال الذي تنتبي اله صور المقولات من مبدع الكل . وما 
البدن والحواس سوى وسائل 2 تبيء العقل لقبول فض المقل الفعال . 

وینتج عن ذلك ان الكلي عند ابن سينا ا كان عند الفارابي - 
يوحد مستقلا عن وحود الاشخاص المتكثرة « كصورة ممقولة بالذات » 
في عقل الله وعقول اللائكة ( العقول الفلكية ) فتقيض هذه الكايات 
عن عقل الله وتتصل - بتوسط المقول الفارقة - بالاشخاص من جمة » 
وبالمقل الانساني من جبة اخرى 4 وهو العقل الذي ترد فده الكثرة الى 
تصور کي . فان سينا أميل الى عد هذا التصور صادراً عن المتقفل 
القعال اكثر منه نتيحة لقوة التحريد الخاصة بالعقل الاتساني "۱۳ 

هذا وتلقسم المرفة عند ابن سينا الى ثلاثة انواع : معرفة إالفطرة 
ومعرفة بالفككرة » ومعرفة بالحدس . 

فأها المعرفة بالفطرة فبي معرفة البادي, الاولى كقولنا : ,الكل 
اعظم من الجزءه » و وان الواحد نصف الاثنين » و دان الاشياه المساوية 

+ س خطوط في القاهرة ص و5 - .ب , نفلا عن دائرة العمارف الاسلاعية » الترجمة 


المربية ص ۳۲۶ . 
+ - انظر دائرة المارف الاسلامية » القرجة العربية ص +٠۹‏ . 


۰2۵ 


لشيء واحد متساوية » الخ .. 

واما المرفة بالفکرة قبي معرفة مکتسبة وتکون بادراك انحردات 
المعقدة والکلات العامة و الانتقاش بها » وحتاج الره فيبا الى مجبود 
ابر من مېود النوع الاول . ولا بدرکپا الا من روصل الى مرتسة 
المقل الستفاد . 

وهتاك نوع ثالث من المرفة هو العرفة الحدس . فن الناس من لا 
حتاج في ان بتصل بالمقل الفمّال الى كبير عناء وإلى تخریج وتعلم » بل 
تراه كأنه یعرف کل ثي, بنفسه حدساً » بلا قباس ولا معل » و کان فيه 
روما قدسية لا يشغلبا شأن عن نان ولا يستغرى اس الظاهر حستها 
الباطن *"“ . 

وهذا الاستعداد الحدس ليس على درجة واحد: في چیم الناس وافا 
هو یتفارت تفاوتاً لا تحصر في حد . فهو يقبل الزيادة والتقصان واا , 
ففي طرف النقصان يتتبي الى من لا حدس له البتة ء وقي طرف الزبادة 
ينتبي إلى من له حدس في کل الطلوبات ار اكثرها او الى من له حدس 
في اسرع وقت وأقصره . قیمکن ان یکرن شخص من الناس مژید النفس 
بشدة الصفاء وشدة الاتصال بالبادی» العقلية الى ان یشتمل حدماً » اعني 
قبولاً لامام المقل الفعال في کل ثي, » فترتسم فيه الصور التي في العقل 
الفمّال من کل شي, > آما دقمة وأما قریباً من دفعة . وهذا ضرب من 
النبوة بل أعلى قوی النبوة . وينيفي تسمية هذه القوة قوة قدسية . وهي 
أعلى مراتب القوی الانسانية "' . 

وهكذ! » فمن الناس من يكون من أصحاب العرفة بالقفکرة وحدها » 
ومنيم من یکون من اصحاب المرفة بالحدس الى جانب العرفة بالفكرة . 


١‏ س انظر (النساة ) س ۲۷۷ - ۲۲۳ و (الاثارات ) القمم الشاي ص هدع 
وها بميها . 
۽ مت الصا > ص ۱۷۲ ۲۱ , 


۸4٦ 


رمنهم من یکرن علمه كل حدسا » وهژلاء هم الاتباء . ویسمی المقل 
عندئذ عقا قدا . 
۲- المنطق 

محتل النطى مكنا بارزأ في فلسقة ابن سنا . ققد صف فى في هذا المل 
واسداً ی عن ايحاثه المنطقءة التفرقة في که الاخری» 
يضاف الى ذلك ان ابن سينا قد سما باشطق الى قة النشاط الانساني فجعله 
م للمقل العملای . 

ويعرف ان سينا المطتى بانه آلة قانونبة عاصة للذهن عن الخطأ قا 
تتصوره ونصدق به وموصة الى الاعتقاد الحق باعطاء أسبابه ونىج سبلي ٠"‏ 
وهذ! ما بردده ابن سينا في اکثر کتمه , فيو یمده مراد آله لکنه في 
( الشفاء ) يذهب الى انه قد بکون آلة وقد يكرت جزءاً من الفلسفة!۳. 
وهذه الآ لة لا يستغني عنما الانان «الا ان يكون مؤيداً من عند الل تمالى» 8', 

وقد اعتمد ابن سينا كغيره من فلاسفة الاسلام - على منطق ارسطو 
وسلك في كلامه مسلك الفارابي »لا سما في بداية حساته الفلسفية . فبحث 

في التصور والتصديق وأقسامها وق فائدة اانطق وعلاقته مع اللغة وغير 
ذلك ما لا حاجة الى ذكره لآنه تکرار لما جاء عند الفارابي . لکنه 
عندما نضج تفكيره وأحس" بامتقلاله الذاتي ‏ وبسيبب اشتغاله بالطب - 
وحد نفه موقا الى تمديل رأيه في الطق » او « شى عصا الطاعة » 
على عد تعييرة . 

فبناك إذن تطور في الحماة العقلبة لان سينا » كا تلاحظ مح الآنة 


+ اتظر مولفات ان سينا لب قتراتي ص ۱۱-۱۰۰ . 

۲ - انظر النحاة ص + والاشارات القسم آلاول ص ۱٩۷‏ ۰ 

+ - الشفاء - النطق ( الدخل ) تحقيق الاب قنوا وآخرين » القدمة ص ۰۲ - ٠+‏ 
¢ النساةء ص 5. 


{AY 


غواشون التخصصة في فلسفة الشخ الرئیس ۱ فإلى جانب کونه فبلموقاً 
فو ايضاً عالم له شخف بالدرامات التجريبية وحرص على استضدام اشپج 
الملمي في بحوثه . ويمكننا بالرجوع الى مقدمة ( الشفاء ) ومقدمة ( منطق 
المسرقمين) وتحلمل مذهبه في القماس» ان نقمم حباته العقلية الى ثلاث مراحل: 

مرح الشباب » وتنتبي بفیمه لإفيات ارسطو في ضوه ما کنبه 
الفارابي . وقي هذه المرحلة حصل جممم العلوم العروفة في عصره » ثم 
انکب على درامة الطب ومعالجة الرضی . 

مرحلة النظريات الكبرى وعحاولة توضيح العالم توضحا شام متأئرا 
بأفلاطون وأرسطو مما » وذلك عندما بلغ سن التاسعة عشرة او سن 
العشرين من مره . وهنا نفذ الى اغوار المنطق الارسططاليسي القائم على 
البقين القبامي » فقبك قبولاً حستاً . 

مرحلة الق والابداع مستقلا عن ارسطو . وهذه المرسلة تصعب تحديد 
تاريخ دقیق فا . فقد اندفم فيها شيئاً فشیثاً عندما بدأ حس تدرا 
بارجه النقص في نقافته اذا ظل" داثباً على طريقة التأمل الفلسفي العقم 
الذي لا تدعمه التحربة والشاهدة . ولا غرو في ذلك > فو انسان طبع 
على الريط بين المرد العقول والعيتي احسوس » وعلی المي الى تحصيل 
المعرفة بوسائل اخرى غير اقبة المنطى الارسططاليسي وان كان لا ينكر 
اميته في تحصيل المرفة »غير انه لا يكفي وحده بل يحب ات تتفم 
البه نتائج التجربة . لقد رأى انه قد تمجل كثيراً في قبول هذا المنطق 
على علاته » فكان واجبا عليه ان عحصه في ضوء الخبرة العلمية التي اکتسبا 
باشتغاله في عم الطب » وبعد ان وصل الى النضج الفكري . فأراد ان يمير 
عن استكال مذهيه في البحث بصياغة منطق جديد هو ( منطق المسرقيين). 
وقد نجد بمض ار هذا المنطى في ( الإثارات ) . وأم مميزاته الاعوة 

١‏ - انظر كلتما ( بالفرنسية ) في الكتاب الذهبي لمبرجان الالفي لذکری ابن سينا من 
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الى تحصل العرفة بوسائل اخرى غير الاقيسة الارسططاليسة > ون كان 
ابن سينا لا يححد اهمية هذه الاقيسة من الوجبة النظرية » إلا انا غير 
كافية » وإنما يجب ان یدعپا عنصر جديد مستمد من البحث العفي وعله 
في مدان الطب » إلا وهو عنصر التحرية المحسوسة والواقع الشاهد . 
وهذه الوحدة بين الفکر والواقع » وهذا التماون بين التحربة احسوسة 
والقياس النظري ها ما قصد الى ااتعبير عنها قي منطقه الجديد. 

ويظبر تطور تفكير ان سينا اللطقي اكثر ما يظبر في دراسته 
التمريف » وهو الموضوع الذي طالما احبه وعکف على تعمقه . فبناك طريقان 
لدراسة التعريف مار فيا تفكير ابن سينا : 

احدها استنتاجي ارسططاليسي هابط » يبدأ من المقولات امحر"دة وينتهي 
الوضوع المحسوس > 

والآخر استقراني سناوي صاعد بنطلق من الخواص الحسوسة في 
الوضوع الى الاهبة المعقولة . 

قاما الطریق الاول فقد سلکه ان سينا في ميدأ حباته القلسفة عندها 
کان خاضماً لارسطو . 

واما الطریق الثاني فقد استقر عليه بعد تام نضحه واحساسه باستقلاله 
عن العلم الاول وق عصا الطاعة عليه . 

فالندء بالخواص يكن الانسان من اقتناص ماهية الشيء والوصول ای 
حقيقته العينية . لا شك في انه لا يصل الها كاملة ولا يسير عنما في 
تامپا » ولکنه على يقين من انه انما بتتاول شيا واقصا دون ان محلق 
في عالم المجحردات . ویمد ان كان ارسطو حمل مصار الحقيقة في العقول 
ارد » قان أبن ستتا محممله في العسوس السني والواقم المشامد > ذلك 
بان اكير مه لي أواخر حاته كان بقين المماء » لا بقن القلاسفة وحدهم . 

ان الاصية التي يضفيبا ابن سينا على الواقم المحسوس من شأنها ان 
تحدت تغييراً عقا قى القياس . فالمئاصر المطلوبة في "تياس بالنسة الى 
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ارسطو » اي المناصر التي لا بد متبا لاقامة الدلیل والبرهان » يحب ان 
تکون دای من الذاتبات » اي مما يعبر عن الماهية » وبالتالي فان العرفة 
التي يتوص الببا بطریی القباس هي معرفة كلية عامة تعطي الصضات 
الثتر كة ولا تخوض في خواص الجزتي افحسوس . 

واما ان ستتا » فاته لما كان طتبا يعنى الجزئيات اكثر مله 
بالكليات ۲ » فانه پقتتص الجزئيات اولاً ثم يممم القانون يمد ذلك اذا 
عرف علتبا » وهنه المة لا تسمی عة مقتشى الماهصة » بل عقتضى 
علاقتہا مع عرض معين . 

ان هذا التحول الجديد في النظر الى البرهان قد شغلل ابن سينا طوبلا . 
ففي فصل من فصول ( النجاة ) درس ابن سينا كيفية حصول الم 
لا بالضروريات کا كان يفعل ارسطو الذي لا یکون العم عنده غامفاً 
حقسقيا الا اذا كان مستننداً الى الضرورة » وانما درس كيقة حصول 
الم بالممكتات ۲۲ التي تتم للاستثناء وتراعي شرائط الزمان والمكان 
والاحوال الخاصة » رغم ما في المکنات من نقص او ضمف »2 قدسبها 
انها انما تعبر عن الواقم اتحصوس »ولا تحاق في عالم من المجردات البميدة 
عن الحس * مها يكن من كال هذه الجردات وشرفبا وعلو منزلنپا. 

ان هذا التصول كبير للفاية » ولو اننا تزهد به الموم محم الفتنا له 
وراه شيئا عادبا جداً : لقد اعقرف ابن سينا بنظام الواقم 
والحاجة الى الاهاية يه والرجوع السه في اقامة البرهان > وعدم 
الا کتقاء بنظام الماهية الكلية الحردة . قالواقم اصبح موضوعا للعلم يعد 
ان كان مبجوراً قرونا وقرونا . وهکذا فبمد أن كانت الملة المتافيزيقية 
هي العامل الحامم الاول بالنسبة الى ارمطو » اصبحت الم التحريبية 

+ - عا سيب هذه الحى التي اصابت فلاناً مث » بوم كذا وفي مكان كذا ؟ هذا نط من 
عتایته بالجزئيات . 

؟ ‏ صفحة ۱۱۷ من (القانرن) . 
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هي هذا المامل النسبة الى ابن سينا » واصبح اليقين مبنا على الوقائم 
المىكنة المحسوسة بعد ان كان قائماً على الاهية الضرورية الممقولة . لقد 
فتح ابن سينا الباب على مصراعيه ليقين خصب مليء الفاجات والعناصر 
الجديدة وتخلى عن يقين عقم لا يفني من الحق شا . وهکذا تم الانتقال 
من مرحلة الم القدم الى مرحلة العم الحديث . 

وبزداد منطق ابن سينا قربا من التفكير الحديث في نص من نصوص 
قانونه ٩۱۱‏ بذ کر فيه سبع قواعد ينغي مراعاتها لاستخلاص قوى الادوية 
من طریق التجربة الطبية » منپا ثلاث تسمی في مناهج البحث الديشة 
طريقة الاتفاق ( concordance‏ ) وطريقة الاختلاف ( difference‏ ) 
وطريقة التغيرات الصاحة ( معاههاانجم‌دی Variations‏ ) والقواعد 
السبم او لشرائط التي يطلب ابن سينا مراعاتها في النص الذکور هي : 

١‏ - يحب ان یکون الدواء نقماً خالبا عن اي كيفية مکتسة 
او. عارضة . 

۲- حب عزل فمل الدواء عن الشرائط الاخری للتأكد من أنه هو 
السبب الوحید للنتيجة التي تم الوصول الیپا . 

م يحب تحربة الدراء في أمزجة متضادة وأحوال متباينة ويتبع 
فعله فيها . 

) -قوة الدواء حب ان تقابلها ما يساوها من قوة العلة . 

ه-ان براعى الزمان الذي يظبر فيه أثره وفطه » فان كان مع اول 
استماله كان ذلك دلي على انه انما فصل ذلك بالذات » وإن تأخر فپو 
موضع اشتياه » عسى ان یکون قد فعل ما فعل لمَرض » اي بأسياب 
خارجة عنه طارئة عليه لا جوهرية فبه . 

٩‏ ان براعى استمرار فعله على الدوام أو على الاكثر » ولا فصدور 

+ - صفحة ١١5-11١6‏ من طبعة روما سنة ۱۰۸۹۳ نفلا عن كفة غواشون في الكتاب 
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الفمل عنه انما كان بالهرض . 

۷ مب ان تکون التجرية على بدن الانسان » نما يصلح للانسان 
قد لا يصلح للامد مثا » بل ان بعض الادوية كالبيش مث له بالقباس 
الى بدن الانسان خاصية السمية وليست له بالقياس الى بدن الزرازير . 
ولذلك فانه ان جنرب في غير بدن الاتسان جاز ان بتخلف فعله . 

هذه هي الشرائط المطلوبة في امتخراج قوى الأدوية من طريق 
التجربة . ومع ان ابن سينا ا| يستصصل كلمة ( فرضية ) هنا فإنها هي التي 
توجه تفكيرء في هذه التجارب . انه بلح على التجربة - ومي ملاحظة 
مستثارة - ويو كد احميتها هي » بينا کات ارسطو يكتفي الملاحظات 
المتكررة . وبعبارة اخرى » ان ابن مينا ققد انتقل بذلك من فكرة 
الاستقراء الارسططاليسي الى فكرة القانون بالعنی الحديث 4 أي الذي يعبر 
عن قيام علافات بتة بين الظواهر لا تنمدل ولا تتخلف . 

e 

هذه ترجة موجزة للبحث القم الذي مامت به الآنسة غواشون في 
الپرجان الألفي لذکری أبن سينا . وهي تعترف انه غبض من فيض هذا 
الفملسوف العملاق الذي شى عصا الطاعة وتقدم عصره قروناً طوية . 
فحمم الى الزاج الممتافيزيقي الحاجات العميقة لرجل الملم . ان شرائط 
التفكير التأملي البحت لم تكن لنشفي غليله » فان اتزانه الباطني لم بتحقق 
إلا بعد ان قدم التبرير النطقي لقيمة البقين الذي ظل يسعى في طلبه 
ويذلك عکن القول انه شت الطريق وأضاء المححة وميد السسل . 

۳ -- الواجب والممكن ( الله والعالم ) 

يفرق أبن سينا في الاشاء - كالفارابي من قبله - بين الماهية والوجود 
لحمل من الله عة فاعة تنح المأهيات وحودها ۰ بعد أن كان الله عند 
ارسطو عة غائية لا عمل ها ولا ثأن إلا ان تمقل ذاتها بذاتها ولفاتها . 

فمن الكائنات ما لا يؤخذ في حده معنى الوجود إذ ماهيته غير 
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وجوده ؛ کالثات مثلا لا پلزم عن تصورنا له في الذهن انه موجود في 
الواقم . وهکذا ساثر الاشاء . ومن الکائنات ما مجب ان بدخل في حده 
ممنی الوجود . وهو الله تعالى » إذ لا تنفصل فيه الاهبة عن الوجود . 
فلیست الاهية وانوجود شيا واحداً إلا في الله » آما فيا هو خارج عنه 
فالوجود معنى زائد على ماهته » عارض من عوارضپا . فبو إدن محتاج في 
وجوده الى علة . ولا كانت الملل لا عكن ان تمر بلا نهاية لامتناع الدور 
والتلسل » فلا بد من الانتباء الى علة اولى ماهستپا عين وحودها . وهذه 
الع لا عکن تصور عدم رجودها لأن ماهیتپا الوجود نفسه ولأبا مدأ 
کل وحود ٤‏ وکل ما عداها ش‌کن تصور وحوده ار عدم وحوده على 
حد سواء » لآن الرجود فيه غير الاهية . وهکذا يؤدي التمبيز بين ماهية 
اشيء ووجوده الى التمبيز بين الممككن والواجب . 

فكا ان الفارابي في بحث الوجود يقول بقسمته إلى واجپ ومكن 
وبارتباط احد طرقيه بالآخر » كذلك ابن سينا . فبو ينفق معه في جوهر 
الفكرة وفي المناصر التي نتکون منها والإتحاه الذي تسير فمه والغاية الى 
هدف الپا ؛ ولکنه يمتاز عنه في تفاصل هذه الفكرة والدفة في تقربرها 
والقدرة على عرضها بمزيد من الشرح والابضاح والتيسيط والاناة وطول النفس. 

قاين سا كالفارابي من اصحاب المذهب الشنائي ف الوجود ؛ ومن 
اصحاب التصير عن احد طرقيه براجب الوجود وعن الطرف الآخر 
يممكن الوجود . وواجب الوجود « هو الموجود الذي مق 'فرض غير 
موجود عرض مله محال » وان المکن الوجود هو الذي مق فرض غير 
موجود او موجوداً ل يعرض منه محال . فالواجب الوجود هو الضروري 
الوجود » والمکن الوجود هو الذي لا ضرررة قيه بوجه » ۲ . 

ولعلنا نلاحظ هنا فرقا طففاً بين ابن سنا والفارابي في تعریف 
المکن . فقد وصف القارايي المکن - كا مر معنا با عليه پناء 


۱ - الشفاء » الالميات ء مقالة ١‏ ء فصل + والنساة ء الالحات الفالة ؟ قصل ١‏ . 
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على سى واحد من شقه فقط » فقال : د اذا قرضناه غير موحود ام بازم 
منه عال » مع ان انحال لا یلزم كذلك عند فرض رحوده انضاً » وهو 
الشق الاخر . فربط' حع عام للممكن بأحد شقيه فقط « اذا فرضناه 
غير موجود » دون الشق الاخر « او اذا فرضناه موحوداً » فيه ایذان 
برجدان الشق الاول على الشتى الثاني » مم أن طبيعة المکن لا تتحقق 
إلا في مساواة احد طرفيه للآخر » في مساواء فرض وحوده لعدم وجوده . 
وأما ابن سينا فقد كان اكثر دقة في تقرير طبيعة الامكان فلم برجح 
شقا على آخر . 

والخلاصة ان ممكن الوجود ما ستوي فيه الوجود وعدم الوجود . 
وأما واجب الوجود فهو يحم التعريف ما يجب له الوجود او ما يكوت 
وجوده ضروریا . 

وهناك راحب الوجود بذاته »لا بيب آخر » وهو الله تمالى » ثم 
واجب الوجود يقيره » وهو العام . وأما اعبان الاشاء فمكنة الوجود قبل 
ان ترحد » قاذا وجدت كانت واحبة الوجود يغيرها . ان اصلبا الامكان » 
في مفتقرة ادن الى ما برجح وجودها ويحققه بالفعل » ويمبارة اخری 
الى ما وحب وحودها » فادا حصل فا الوحود كانت واحة الوحود 
پغبرها » اي بذلك الذي افادها الوجود . فالاريمة مشلا واجبة الوجود 
لا بذاجا » بل باجاع اثنين واثنين معا . وهاك مثا اوضح » وهو مثل 
الاحترای : فالاحتراق واجب بغيره »اي عند التقاء النار بالجسم القابل 
للاحترای » عمنی انه اذا مسّت الثار جما قابا للاحتراق فن الواحب 
ان محترق هذه النار » فالاحتراق لمس له من ذاته ( وإلا لما توقف عن 
الاحتراق منذ الأزل ) بل من غيرء وهو النار . فيو اذن واحب بفره » 
رن كان في الاصل - اي قل ملاقاة النار - مكنا في ذاته » اي قابا 
للاشتمال في اي رقت تقارب منه النار . وهکذا فا دام المکن غير 
متسقق بالفعل » فدلك يمني ان لا قدرة له على الوجود » فاذا ود 
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فذاك لأن وجوده أصبع واجبا بالعلة التي اوجدته » ومن ثم فلا یکنه 
الا بوحد وقد وعدت عله . وهذا ممنی قولنا انه واحب . ولا كارن 
وحوده متوطا بفیره قلنا انه واجب بغیره لا يتخلف عنه , 

البات وجود الله . - مما تقدم نستطبع ان نستنتج دليل ابن سما 
على وجود الله . فالطریی الذي ملکه الى ذلك هو طريق القسمة العقلية 
الى الواحب والمکن . فالوجود [ما ان یکون له سيب £ وحوده او 
لا سيب له . فان کان له سيب فپو المکن » سراء كان قبل الوجود اذا 
فرضناه في الذهن او في حالة الوجود . لأن ما يمكن وجوده فحصول 
الوجود له لا يزيل عنه وصف الامكاتن . وان ل یکن له سيب في وجوده 
برجه من الوجوه فپو واجب الوجود . 

والدلیل على ان في الوجود موجوداً لا مدب له في رجوده ان هذا 
الوجود إما عکن الوجود او واجب الوجود . فإن كان واجب الوجود 
فپذا هو المطلوب . وان كان مككن الوجود تممككن الوجود لا يحصل له 
الو جود إلا يسيب برجح وحوده على عدمه . فان کان سه افا مكن 
الوجود تعلقت الممكثات بعضپا ببعض »فل يكن موجوداً البتة » لأن 
هذا الوحود الذي فرضناه لا بدخل 1 الوحود ما م يسمقه وجود مرا 
لا يتناهى . وهو محال قإذن المکنات تنتبي بواجب الوجود ۱۳ . وهذا 
الواجب موحود بالضرورة . وهوه عل لكل وحود » ولعلة حققة كل 
وجود قي الوجود » ۱۳ . 

فقد صح إذن انكل جل تتألف من جموعة من الاشاء کل واحد منها 
معلرل » فإنها تقتضي عه خارجة عن آحادها » وهذه الم هي الله تمالى . 

وهذا الطريق العقلٍ الست الذي سلکه ابن سينا لإثنات وحود الله 
مكتفيا بتحلیل طبيمة الامکان هوت اعتبار للأشياء المكنة الحسوسة هو 

۰ ) انظر الرمالة المرشية » صقحة ۷ - ۳ ( خن سيع وسائل‎ - ١ 
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في نظره « اوتق وأشرف » من أي طريق آخر . أنه طریق الخاصة الذين 
لا حتاحون الى أن « تقرع عصامم » حق یتنسپوا الى حققة الوجود . فمو 
برى انه بنيفي ألا تلتس البرهان على وجود الله تداي عليه بشيه 
من خلقه , وني هذا تعريض بلمتكلين الذين يتخذون من حدوث العام دللا 
على وحود محدث له؛ بل بيتبفي ان نستند الى تحلمل طبيمة" الإمكان 
فتستدل على الواحب. الذي وجوده عين ماهته بإمكان المکن الذي يفتقر 
الى الوجود» لأر تعلق الفعول بفاعك يككون عن جبة وجوده بغيره » 
أعني الإمكان » لا من حهة الحدوث . إذ ان ارتباط الوجوب بالإمكان 
اقوى من ارتباطه بالحدوث "بل تكاد لا توجد أي علاقة بين الوجوب 
والحدوث . 

بقول ابن سينا في ( الاشارات ) بعد إثبات الواجب وببان ان العام 
مکن يحتاج الى علة تخرجه الى الوجود لن وجوده ليس من ذاته : 

«تامل كيف لم يحتج بباتنا شوت الأول ... الى تأمل لير نفس 
الوجود ''' و محتج الى اعتبار من خلقه وفمله » وان كان ذلك دلب 
عليه » لكن هذا الباب أوثق وأشرف » اي اذا اغتبرة حال الوجود > 
فشبد به الوجود من حبث هو رجود » ۱۳. وقي هذه المألة يتفق ابن 
سينا مم الفاراي ولكنه اكثر منه شرحاً وايضاحا واسباباً . 

صفات واجب الوجود . - هذا ولا تختلف صفات واجب الوحود 
عند ابن سينا عنما عند الفارايي . لکن بينا بتناول الفارابي هذه الصفات 
بأساوبه الممقد المعروف بالاجمال رالتر كيز » پتوسم ابن سينا كمادته في 
الشرح ويطيل في التعليل . فواجب الوجود له من الصفات البساطة 
رالکال والخير الحض > وهو واحد في العدد لأنه لا يكن ان يكون غيره 

اي ل عشج الى عيء آخر غير تمليل طبيعة الوجود دون نظر الى الموجودات ؛ او 
طبعة الامكان » دون نظر الى الاشماء المكنة , 

۲ - الاثارات » القسم الثالث » ص ۸4۷ . انظر ايضا النساة ص ۷( س وروم . 
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سيا له »وهو لبس جسم ولا مادة جسم ولا صورة جسم ١‏ ولا انقسام 
في ذاته ولا اشتراك لغيره معه في ماهیته » ولا محوز ان بکون له مثل 
أو ند أو ضد أو شربك » ولا اثارة اليه الا بصریح المرفان العقلي > 
ووحوده عي ماهتته » وهو رحده الدي قلح المکتاتب وحخودها » رفو 
عةل عض ؛ رعاقل داته ومعقول لذاته » فبو اذن عقل وعاقل وععقول » 
وهذا لا يرحب الکثر: فه لآن صفاته عبن ذاته . فاذا قلنا انه عقل 
وعاقل ومعقول لا نمی في الحة.ةة الا وحرده مسلوبا عله حواز مخالطة 
الادة وعلائقها . و کذلك ادا قلنا عله اثه واد لا تعنى الا الرجود 
تفه مسلویا عنه القسمة بالك او مسلوبا عنه الشريك ... وهذه الطريقة 
في فيم الصفات على انها الله على جبة السلب اخذها ابن مينا عن الممتزلة » 
ونجد‌ها عند فلامفة السحبة الذبن تأثروا به « كتوما الاكويني » مثلا ۱۱۱ , 

العلم الافي  .‏ لقد كان إله ارسطو لا يمل إلا ذاته » فبو متشقل 
بها عاكف علييا دون سواها . ثم حاء الفارابي فقال ان الله يعم غبره 
وهو بعلم ذاته » ولکنه لم بسن صفة هذا العم . ولا جاء ايبن سينأ 
اضاف الى مقالة استاذه مقالت» هو بان راجب الوجود اما بعلم « کل 
ميء على نحو كلي » ومع ذلك فلا بعزب عنه ميء شخصي ؛ فلا يعزب 
عنه مثقال ذرة في السیاوات ولا في الأرض ». «دفبو یسم الاسباب 
ومطابقاتها » قيعم ضرورة ما تتأدى الله وما بينبا من الأزمتة وما ها 
من العودات » لانه لبس یکن ان يعم تلك ولا بعلم هذه » فيكوت 
مدر كا للامور الجزئية من حيث هي كلية »۱۳ 

اما کف بعلم الله الجزئات المغيرة عمرفة كلية فبذا ما يشرحه أبن 
سينا ممثمداً على فكرة العلية » فيقول ان الله يمل الاسباب التي تؤدي 
الى كل آحداث هذا الما الارضي » فسکون الضرور: عالاً بتلك الامداث 
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نفا من حصت هي معلولة > أعني من حبت هي خاضعة للقوانين العامة . 
فعلمه محيط بکل ثيه » لا يعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا في 
الارض > وها الم ابع لارتاط الاسباب بالسات . نمق تقررت 
الاسباب والسیبات ققد تقرر المال بنظامه > وتقرر ما بيترتب على هذا 
النظام وتقرر الملل به . وبذلك حيط عل الله بکل عا في الوجود من 
غير أن خرج من ذاته » ويدرك جسم الحزئيات المتغيرة من غير ات 
تنغير داته . 

وبعبارة أخرى » أن علم اش بلاحدات الجزئية في هذا العال لا 
يكون عن طريق وقرعپا في آناتها وأزمنتها »بل عن طريق ميداً كل 
لما ء أي من حيث تحب بأسيابها * کالکسوف اللزئي » فانه معلوم 
للملم الالحي بسيب ثوافي علله واحاطة العلم بها » وذلك کمام الفلك :فاته 
انا بتوصل إلى ادراك الکسوفات الجرثية لاحاطته باسایا واحاطته بکل 
ما في السياء والعلم بها علا كلا » فاذا وقست الاحاطة محمسم الاسباب 
في الأشاء ووجودها انتثقل منها الى جميع السسات . وكذلك اله . 
فالله يعلم كل كوف يحصل وزمان حصوله » والمدة الي تفص عن 
کسوف سايق أو لاحق » حى لا ینقی عارض من عوارضة الا يمه . 
وهذا العلم جوز إن حمل على كوفات كثيرة كل واحد منبا تکون 
حاله تلك الخال . اما لا بملم الل هذا الکسوف أو ذاك حين حدوثه 
وفي عوارضه الحسية المميزة له عن أي" كوف آخر »لان هذا علم زماني 
لا ازلي » مرتبط بالحس لا بالعقل » فعنصر الزمن - وهو سیب التغير 
والتحدد - لبس داخلا إذن في العلم الامي وان دخل في متملق عله 
رموضرعه . فال لا يدري بالکسوف الذي حدث وم کنا وري بوم 
کدف صكان کذا » أنه لو ددى به لكان عله ناتم كينا من 

قتضی أن يكون من قبل حاملا محدوته . 
وقد يقال ان هذا الملم "خرج الواجب عن بساطته ووحدته . لکن 


£۹۸ 


ابن سنا ينغي ذلك بشدة : فملم الله بغبره هو نفس عله بذاته دون 
ان يکوت في ذلك تفر ار كثرة . انه کا تقدم عقل وعاقل ومعقول» 
وهدا لا رجب تعدداً فنه » لأن كونه عقلا واتخاذ ذاته موضوعا لتقل 
لم خرجه عن باطته » لان عله بغيره لا ختلف عن عله بذاته . فبو 
اذا عقل ( علم ) ذاته وعقل انه مبداً كل موجود » عقل ارانل 
الموجودات عنه عنه وما بتولد عنما من الأمور الجزئية . فجمسع الموجودات 
معلولة - بتسلسل ضروري - عن الواجب » وهي كذدلك معاومة له 
عل) ازلا . وبسارة اخری » ان ذاته هي مبدأ عله بالغير ولبس هذا 
القبر مصدر عامه . ثبو يعقل ما بعده من صث هر عل لما بمده ومنه 
وجوده » ويعقل ساثر الاشياء من حيث وجوها في سلسلة القرتیب النازل 
من عنده طولاً وعرضاً . 

فپو لا بعقل الاشاء من الاشياء » والا لكان عفه مملولاً بها ؛ 

وهو لا يعم الاشاء عند حدوئبا ؛ والا لحدث عله ممما ولتغير 

فحسبه ان يعقل ذاته عة كل موجود ليع كل موجود . 

وهذا لا يثم الوحدة في ذاته ولا تأثير له فا . 

العناية الإهية . - الملم الإلمي الحيط بکل الوجود والمنابة الإلهية 
كلمتان مترادقتان . فالمناية ا يقول ابن سينا هي « اساطة عل الأرل ٠‏ 
بالكل وبالواجب ان يككون عليه الكل حتی یکون على احسن النظام » 
وبأن ذلك واجب عنه وعن احاطته به . فسکون الموجود وفق العلوم » 
على احسن النظام » من غير انبعاث قصد وطلب من الاول التق . فطلم 
الارل يكيفية الصواب في ترتيب وجود الكل مع لفیضان الخير 
من لکل » ۲۲۲ . 


. الاول اي أل‎ - ١ 
. ۲۴۰ - ۷۹4 الاشارات م ص‎  ؟‎ 


فاذا كان الله خير محضا واذا كان قد ابدع الوجودات على ما بقتضه 
نظام الخير فمن أبن تسرب اش الى العمال ؟ والجواب عن ذلك بأن 
طبيعة العام الامکان . فيو اذ كان مكنا كان بعيداً عن الكال المطلق » 
وبالتالي كارن فيه نقص وشر. هذا هو تعلسل دول الشر والنقص 
الى العام . 

وعلى كل حال » فاذا كان في الما شرور فإن الخير هر الغالب » 
وما نرى من شر قفا وجوده لحكة قد تظبر لنا حیناً ولكنها تخفى 
علنا احيانا كثيرة , وهذه الحكة منوطة تعرفة الاسباب والميبات في 
العام . فاذا كنا لا نيط علا مجمیم الأسباب والمسيبات في العام فکف 
نطمع في معرفة ما فيه من حكة ؟ إن المالم خاضع لأسباب » ويذكر 
هذه الاساب « يظبر اثبات الحكة الإهمة في وجرد هذه الموجودات » 
واا وجدت على أكمل ما کن ان يككون » وانه لم ختلف عنبا 
شيء من كالما الممككن دما في نفس الأمر » ولو كان في الامكان وجود 
أكمل عا هي عليه لما وجدت على غيره . وان هذه الشرور الحاصة في 
بعض الموجودات » وان كان حصرلما على سبل الواجب واللزوم » 
لکنها غير خالية عن حكة امة بها يككون قرام العالم. ولولا تلك 
المحكة لما وجدت هذه الشرور » لآن الخيرات هي مباديء الشرور . 
قعند امتمفاء ار ات وانتهائها رعا ظبرت الشرور ورا خفست ... ولکنها 
تادرة جد الاضاقة الى الوجود > اذ هو خير كله او القالب خبره . 
واما الشرور فيجب اضافتپا الى الاشخاص والازمان والطبائم » على حد 
تعبير ابن سینا" ويقول ایضا : 

د ان العام يحملته وأجزائه العلوية والسفلية ليس فيه ما مخرج عن 
ان يكون اف" سیب وجرده وتقديره وعلمه وارادته ... ويمكن اراد 
الآدلة على ذلك : فلولا ان هذا العالم مركب ما تحدت فيه الخيرات 
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والشرور رمحصل من اهله الصلاح والفساد جما » نا " للعالى نظام » 
إذ لو كان العالم لا محري فيه إلا الصلاح احض لم يكن هذا المالم عالنا 
بل عا آخر ‏ ۲ . 

و مشل ااشر قي المالم کمثل الماه والمطر والنار . فجمیم ما في الكائنات 
من الخير لا ياي بدون الماء . لکن اذا وقم فيه ناسك غرق . و کذلك 
الظر » فاته ينبت الزرع ویکون مصدر الياة لشات والحموان . ولکن 
قد بقع من الول التدفقة أضرار . غير ان هذه الأضرار يسيرة الى 
جانب الخير الكثير . قاو امتنم نزول ااطر لأصاب الارض ج دب 
وامتنعت إالحماة . وكذلك النار ايض وما فما من المنافع وصلاح العا 
مع احراقها ما تقارنه . وعلى هذا جيم ما في العالم . 

فقد ثبت ادن ان الخير مقصود القصد الآول وبالذات وان الشر 
داخل بالعرض والقصد الثاني » وان كان کل" بقدر . فالشر المطلق إذن غير 
موحود» وا الموجود شر پالاضافة وال‌رض. لذلك لا بد من احتال الشر اليسير 
من أجل الخير الكثير '"' . فليس في الامكان ابدع مما كان . أو قل إن 
عالنا هو فضل الموال المكنة على حد تعرير القيلوف الالماني ليبنتز الذي 
بقول بالتناسق الأزلي . 

قدم العالم : لقد افضتا في الكلام على الواجب وصفاته وما بت له 
رما يُنفى عله وآن لا ان نوق السکن ( العالم ) نصييه من البسث 
والدراسة ‏ فا هي علاقة المکن بالواجب ؟ وكيف تحقق ؟ ومتى برز 
إلى الوجود ؟ 

لقد كان اين سينا کالفارايي - يذهب مذهب أرسطو في أن 
راجب الوجود جذاب ومعشوی لا له من كال تام وهاه مطلق » وات 
العام منجذب عاشق لا له من نقص وقیح » وهذا پسمی لآن يكون شبيهاً 
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به . ولکن ابن سنا - كالفارابي ابضاً - لا يقر آرسطو آبد؟ علىأن 
التحريك مقصور على الجذب والاجذاب فحسب > بل هو براه عبارة 
عن فمل أو ابداع أو إمحاد » وان صاحب القمل والابداع والامجاد هو 
الواجب » وان وفوع المکن نتيجة لفعله أو ایداعه أو احاده . وبذا 
فقد آمال ابن سنا القاسفة نحو الدين * فأصبح الواجب لذاتسه في نظره 
قاعلا بعد أن كان في نظر أرسطو معثوقا فحسب . وهو هنا ان أقر 
أرسطو في ناحية وخالفه في ناحة اخرى على هذا النحو ووافق بذلك 
فها آفرء وخالف فبه الفارابي قبل » نميزته من استاذه العظم انما تتحلى 
هنا - کا تلت من قبل - في التعبير والصماغة وزيادة الإيضاح والتقرير 
لمطلوب بأوحه مختلفة وطرل متبانة دون أن مخرج في ذلك عن 
دائرة استاده . 

لقد كان أرسطو یقول ان العام قدم بالذات وبالزمان قدم الله . وعم 
ذلك ان الل لم مخلی العام . وهذا أيض] مما ل بقره الفارايي ولا تلیذه 
ابن سينا من بعده . مل هذه الاثنينية لا توافق عقيدة ااسل الذي بردد 
دائماً ان الله كان ول دكن معه شيء © ثم كان اش وكان المالمى همه , 
فال هو الفاعل المطلق أبدع على غير مثال وهو على كل شيء قدير . 

والحل الذي براه اين سنا هو حمل وسط © »م كان الخال عاد 
الفارابي . فپو كأستاذه يفرق بين القدم بحسب الذات والزمان والقدم 
بحسب الزمان فقط دون الذات . فالقديم بحسب الذات هو الذي ليس 
لذاته ممدأ هي به موسودة » والقدم محسب الزمان هو الدي لا اول 
لزمانه ۰۰۲ فالمالم قدم حب الزمان دون الدات » اي هر قدي 
بالزمات حادث پالذات او الوقوع » ععنی أن وقوعه ( حصوله ) لس من 
نفسه کا یقول ارسطو » بل من قبل علته . فلولا علته لم يحدث . فپو 
دون علته شرف ورتبة وان كان مصاحاً ما زمانا . وهذا ما مقول به 
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الفارابي رما يقول به ابن سنا انشا . ولکن اذا قورنت نصوص اين 
سينا بتصوص الفارابي في هذه الناحمة امتاز عنه إلوضوح في الشرح 
واستخلاص المطلوب.. فالمالم متأخر عن الله في الذات وان كان مصاحباً 
له في الوقوع في الزمان . وخوفاً من ان يدي القول بقدم العام ومصاحبته 
في الحصول لواجب الوجود. » الى الظن يان العام مکتف بذاته غسير 
عتاج الى خالق فاعل له - وهو مذهب ارسطو - يبين ابن سينا ان 
ذلك لا يمني مطلقا استغناء العا عن الله وقدرته على القيام بذاته دونه » 
بل ما زالت حاجته مامة اليه وذلك لأن طبعه الامكان كا تقدم 
معنا مراراً ۰ فلا يستقيد الوجود إلا من واجب الوجود . ولئن اصطحا 
في الوجود زماناً إلا ان مامحب بغيره فوجوده بالذات متأخر عن وجود 
ذلك الغير متوقف عله لانه معلول » فيو لا كات واجباً بفيره اختلفت 
ماهسته عن وجوده © فکان لا بد له من علة خارجة عنه تجمم فيه 
الوجود الى الاهية لیبرز العام الى الوجود بالفصل بعد ان كان بالقوة » 
وهذه الما هي الله . 

فوجود الله علة لوجود العالم ؛ ووجود العام معلول عن وجود الله . 
والعلة تتقدم معلوفا » والعلول يتأخر عن علته . فالسال اذن متأخر 
بذاته عن ذات موجده . وهکذا فقد جع ابن سينا بين قدم العال‌قدما 
زمانا رحدوثه حدوثا داتاً رغبة منه في التوفضی بين القلسفة والدن . 
وامماناً منه قي هذا التوفق فانه يستعمل كلمة ( ابداع ) عة" لوجود 
الكائنات عن واحب الوجود . فالابداع هو « ان يكون من الشيءموجود 
لغيره متعلق به فقط * دون متوسط من مادة أو آله أو زمان . وما 
تقد مه عدم زماني م يستغن عن متوسط . قالإيداع أعلى رتمة من‌التکوین 
والأحداث » ۱ اذ التکوین هو أن یکون من الشيء وجود مادي » 
والاحداث هو أن یکون من الشيء وجود زماني » واما الابداع قبوأن 
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یکون الشيء لا من مادة ولا في زمان مايق عليه . وهو لس جه“ 
احداث لشيء لم يكن » ولفا مر أيضا اعطاء الوجود الاول لا عن 
ثيه . فالله قدم ازلي لا محصل عنه وجود مادي لم يكن » کا انه 
لس بين الله والعام زمان م يكن العالم فيه موجوداً ثم وجد . وإفا 
المام قدم بقدم علته . فالله الذي هو واجب الوجود علة ضرورية من 
ثأنها أن تفمل منذ القدم» ومماوها الذي هو العام لا بد أن يكون كذلك 
قدعا مثلبا. وتقدم الله عليه تقدم بالذاث لا بالزمان . والثال الذي بضربه 
ابن سنا على ذلك هو : « حركت بدي فتحرك المفتاح » ار ثم تمرك 
المفتاح » ولا تقول تمرك الفتاح فتحركت يدي » او ثم تحر کت بدي» 
وان کانا مما في الزمان . فپذه بعدية بالات » ۱ 

ان الإمحاد والصنع والفمل كل اولئك « برجم إلى انه قد حمل 
للشيء من شي» آخر وحود بعد مأ لم يكن ۾" أو وجود من العدم. 
وهذا الوجود اقل من الابداع في نظر ابن سينا . لأن الوجود غير 
الاستمرار في الوجود » ولان تعلق العالم باه تعلق ذاتي لا زماني . والتملق 
الذاني أدل على الله من التملق الزماني . فالتعلق الزماني اما يمني احتباج 
العام إلى الله فى ابتداء وجوده بعد عدم »> ولست له يمد ذلك حاحة 
إلنه . عبت لو 'ققد الفاعل جاز أن يبقى العفول موجرداً .. 5 يشاهد 
من فقدان المتئاء واستمرار قيام البناء بعده . واما التملق الذاني فإنه 
بعتي استمرار حاجة العام إلى الل . ومن هنا كان ادل عليه . 

وهكذا فان الابداع لا يمني الق ق الامي » وانما هو يعني جرد 
الامكان . فالامكان الذي هو في اصل تصور الما صفة لا شأن لها 
بالزمات » انما هي تتصل باهية الما وحقيقة وجوده . اما انه قد وجد 
في يرم كذا ومنة كذا نمألة تخرج عن مفهوم الامکان . وهذا ما بيز 


۽ - الاشارات »> ص زه , 
+ - الصدر السابق ص 48686 
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الامکان عن الحدوث . فاذا كان الامکات لا شأن له بالزمان فان الحدوت 
رشق الصسة الزمان مختلط به معبر عنه » وبقدر ما یکون الحدوث 
منصلا بالزمان بکون اتصال المکن بالواجب . وهذا ما يفسر لنا قول 
اين سينا السابق بان تعلق المقمول بفاعك يككون من جپة وجوده بغيره » 
اعني الامکان » لا من جبة احدوث . فالامکان - لا احدوف - إنا هر 


٤‏ - الفیض 
فادا م یکن الابداع زماننا ولا عن مادة فان سيل وجود الوحودات 
عن الله هو الفيض , ونظرية الفيض تدین بنشأتها للفارابي كا نعم » ولکنها 
تدين لابن سينا بنموها وتفسيرها واتتش'رها. ولذلك فپي تحمل في 
الغالب امه لا امم استاذه . ولا مختلف جوهر النظرية عند ابن سينا 
عا کان عاد القارابي . فا مامتان دا » ولا بزيد ابن سينا على 
نظرية استانذه إلا كثرة الاستطراد والشرح وعرض الفکرة في صور 

ختلفة » با هأ لحا حظا اكير من الذیرع والانتشار . 

فالارل ( الله ) بعقل ذاته ويمقل نظام الخير الموجود في الكل و کف 
یکون . وذلك النظام لان الاول يعقل + مستفض کائن موجود . 
فالوجودات كلها انما وجودها عنه . 

ولیس کون الكل عنه على سيبل قصد مته » قلسن مراده على نحو 
مرادن حي بکون عنه قصد وغرض . و کذلك لس کون الكل عنه 
على سيل الطبع » بان یکون وجود الكل عنه لا عمرفة ولا رضامنه . 
و کف موز هذا وهو عقل عض یهقل ذاته . قدب ان یعقل أنه بلزمه 
وجود الكل عنه . فتمقله علة للوجود على ما یمقله » ووجود ها يرجد 
عنه على سبیل لزوم ارجوده وتبع له . وهو فاعل الكل » يعني انه 
الرجود الذي يفيض عنه كل وجود فيضا تامأ ماين لذاته »ولان کون 
ما تكوان عنه انما هو على سبیل اللزوم » إذ ان واجب الوجود بذاته 


واجب الوجود من جیم جپاته ۲۲ . 

ولما كان الاول واحدا ليس محم ولا في جسم ولا ينقسم پوجه من 
الوجوه » فلا محوز ان يكون اول الموجودات عنه » وهي البدعات » 
كثيرة » لا المدد ولا بالانقسام الى هادة وصورة . فالواحد من حبث 
هو وأحد انما بیجد عنه واحد فقط ٠‏ واذا 'وجد في المقول المفارقة 
ثيه من الككثرة فانما هي كثرة اضافية اعتبارية او كثرة بالعرض . يعني 
ان العقل الارل الذي صدر عنه » عکن الوجود في ذاته واجب الوجود 
الاول . وهو يعقل ذاته ويعقل الأول ضرورة . فمحب ان يككون فه 
من ممتی الكثرة : 

اولا عقله لذاته من حصت انبا كانت ممكنة الوجود في الاصل ؛ 

انب عقل لذاته بأنه وأجب الوحود من الاول المعقول بذاته ؛ 

وناك عقل للأول . 

ولست هذه الكثرة قبه ببب الأرل » فان امكان وجوده أمر له 
بذاته لا يسيب الارل » بل له من الأول وجوب وجوده . تم أن الككثرة 
الحاصلة عن انه بعقل الاول وبعقل ذاته هي كثرة لازهة لوحوب عدوثه 
عن الاول . فليس تنم ان يككون عن شيء واحد ذات واحدة ثم يتبعها 
کر اضافية "1 , 

وهذء الکثرة الاضافية في المقل الأول تصبح كثرة حقباية بمده .وبا 
ان تحت كل عقل عقلا آخر وفلكا بادته وصورته ال هي نفسه ؛فتحت 
كل عقل ثلاثة آشاء في الوجود . فعن العفل الأول ينثا عقل الفلك 
الاقمى ونفسه وحرمه . وعن المقل الثاني بنشا كذلك عقل فلك الثوايت 
ونفسه وحرمه . وهکذا! الى ان بصل التدرج والصدرر الى عقل فلك 
القمر ونقصه وحرمه . 


١‏ س انظر التساة ‏ ص 462 - و 
۽ الصدر المایق ص 6014-1٠6٠‏ . 
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و کفة الصدور تتمثل في العم أو التمقل . فعل الأول لذاته ينشأ عنه 
العقل الأول » وهو علم واحد لا كثرة فيه . اما علم العقل الأول الذي 
بتلوه شتمدد : عله لوحده وعلمه لنقه . وعن آثرف العمین قه ينعأ 
اشرف الوجودات عنه . فعمه بالوجد الأول إد' كان اشرق من عله 
بنفسه كان سا في صدور المقل الثاني عنه »> يننا عله بنقسه كان سا 
في صدور نفس الفلك وحرمه . اي ان ذات العقل "تلاحظ باعتارن 
اثنين : اعتبار كونها في نقسپا ممكنة الوجود » واعتبار كوا بنسبتها إلى 
الارل واجبة الوجود . ولا كان امد الاعتبارين اشرف من الآخر كان 
عل العقل بنفه من حيث الاعتبار الأول سببا في صدور جرم الفلك 
عنه » بيا كان عامه بنفسه من حيث الاعتبار الثاني السبب في ان يصدر 
عنه نفس الفلك . وهكذا ثلاث جبات مختلفة في الافضلية ينثا عنها 
وجود ثلاثة اشياء مختلفة في اشرف والرتبة ايضاً : علم الموجد الأول 
وهو اشرف انواع غلم العقل - ينشأ عنه عقل مفارق آخر هو اشرف 
الموجودات الصادرة عته ؛ وعلم العقل بنفه من حست اعتبار ذاته المکنة 
- اضعف مراتب عله - ينشأ عنه جرم الفلك الذي هو اضعف الوجودات 
الصادرة عنه وأقلبا درجة . وبين هذا وذاك في الرتبة علم المقل بنفسه 
من حيث كونه واجب الوجود بالأول » وينشأ عنه ما هو بين العقل 
المفارق للقلك وبين جرعه في منزلة الموجودات الناشئة وهو تفس الفلك . 

و كذلك الحال في عقل عقل وفلك فلك حت ينتهي الفبض الى العقل الفعال 
الذي يدير انفسنا . وليس يحب ان يذهب هذا الممنى الى غير نهاية حق 
يكون تحت كل مفارق مفارق »بل يتوقف الفيض عند عقل فلك القمر » 
التولي تدبير المقل الانساني في العام الارضي ۳ . 

ثم يبتدىء بمد ذلك عام المناصر ووجود المادة القابلة للصور . 
وتتدرج المادة في الترق في عال العناصر بسيراً بسيراً ؛ فبكون اول 


+ - انظر المصدر السابق صفصة مووع دومع , 


الرجود فبا اخس" وارذل مرقبة من الذي يثلوه » فیکون آخس ما فيه 
المادة الطلقة ثم الاسطفسات ثم الر کبات الجادية ثم النامبات وبعدها 
الموانات » وأفضلبا الانسان » وأنضل الناس من استکملت عقا بالثمل . 
وأفضل هؤلاء الماتمد لمرتبة النموة 

وعلى هذا النحو 'تنصور الكيفية في نشأة کل عقل مفارق لفلك ونشأة 
نفسه وجرمه من عقل مفارق سابق عله . وصدور الموحودات هذه 
الكيفية وعل الترتيب السابق دون أن يكون هناك فحوة بين المالين 
الأعلى والأسفل » لا "خرج الوجود الاول عن کونه موجداً الكل ومؤثراً 
في الكل . 

ولملنا نلاحظ هنا ان ابن سينا اخذ تظرية الفيض هذه عن الفارابي 
فحافظ على المادى. والطريقة وعدد العقول والأفلاك وطسمتپا .. ولکنه 
رضم بەض النقاط وعمّقها فجاءت اكثر انسحاماً وقاسکاً . فقد جمل 
الفارابي الفیض يصدر مثنى مثنی “وأما ابن سينا فقد جمه يصدر اثلاث اثلاثا . 
إذ ما دام التعقل والإحداث شین واحداً فيتبغي ان يصدر عن كل عقل 
ثلائة فوضات متدرحة في الشرف رالرتبة » لا اثنان فقط »ل كان الال 
عند الفار ای . 

ل 1 

لهد اكتملت الآن نظرية الفيض وت آخر حلقة منپا » و حلت مث كلة 
تشاة الكثرة من الوسدة لا تختلف الاقاویل في قيمته » ولکنه على كل 
حال سام في تفير الکون واکتناه سره . نعم هناك اکثر من مأخذ على 
هذه النظرية . فلبت شمري أي نظرية في الفلسفة خلت من الآخد ؟ 
ايتوني بقلسفة سامت من التناقض والتعارض » او على الأقل من التمثر ؟ 
هل خلت فلفة افلاطون وأرمطو ‏ وكلتاهما فلسفة فذة علاقة م من 
المآخذ ؟ مل خلت فلفات القرون الوسطى كلها - اسلامية ومسيصة 


و ودية - من المآخذ ؟ 
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ان الفلسفة عمل عقلي يساهم في تفسير العام ومعرفة اسراره وحل 
غوامضه . وفي هذا العمل يكن سحر الفلسفة وفشلبا في آن واحد . فأما 
محرها فيتجلى في وحدنپا وترابط اجزاما وجال بلبانا وتلبيتها لحاجات 
عبقة الجذور في الانسان . وأما فشلبا فیلبدی في مكبريائا رغرورها 
ودعاواها المريضة ؛ فبي إذ تتصدى لتفسير الکون لا تقبل بأقل من النظرة 
الشاملة والفككرة الكلية . انها لا تقنم بالممل في نطاق الجزئيات » بل انها 
لتریا بنفها عن ان تخوض في الجرئيات وتلطخ چا يدا وتزري بكل 
عاولة تنحط الى مستواها . وكل من يعن النظر في القلسفة ولا مها الفلسفة 
اليوتانية » وفلسفة العصور الوسطى » حد فیپا تقريماً وشموراً الاثم » 
تقريعاً للنفس » تقریما لمادة » تقریماً للعالم الارضي » عام الکون والفساد » 
الذي تدل برد اطلای هذه التسمتة عله على مدی ما سطر على الاقدمين 
من الشمور لاثم والذلة والصفار بأزاء العالم الأعلى . 

وقد قامت البوم عدة دعوات لتمحیح اتحاه الفلفة ودفمپا في الطریق 
القوم بصرفپا عن الاهتام الکلات وحصرها في نطاق الحمزئيات وجملها 
خادمة للم » ولکنپا لم تنجح واغلب الظن أنها لن تنجح + بل لو 
جحت لاقام الانسان على انقاضها فلسفات جديدة على نمط الفلسقفات 
القديمة » بل ان جرد اعجابنا بقلسفة أفلاطون وأرسطو - رغم خلوها من 
كل قيمة عاسية - انما يمبر عن تملقنا بالكلي وشغفنا النظرة الشاملة . 
وکان" لسان حالنا بقول : إن الفلسفة لا تکرن فلسفة الا اذا اشرأيت 
الى الكلي ونسحت على منوال الكلي . ماذا آقول ! إن العلم نفسه أخذ 
الیرم پتجه اتجاها فلا بدلا من ان تنجه الفلسفة اماما علا ! ولئن 
دل هذا على شيء فاغا يدل على ان الفلسفة جذوراً عميقة في حاتا 
لا يكنا اقتلاعها بسپولة » فبي من الاغراء وقوة التصبير عن الذات 
الانسانية يحيث لا يمككن الاستضاء عنها . 

ان المآخذ م تكن يرما ما سببا يموق تقدم الفلفة او يضمقيا او 
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على الاقل يدعو الى الزراية بها » فضلاً عن ان تکون خالة منپا. 
والعبرة الوحمدة التي يمكن استخراجپا من هذه المآخذ انما هي ان يستدرك 
اللاحق كبوات السابق ويتتفع الخالف بعثرات السالف محاولة لبتاء فلسفة 
جديدة لا کنوة فيهأ ولا عثرة . رلکن همات . فكلا اقلت عثرة 
انكشفت عثرات ركلا ارتفمت لننة سقطت للنات . فالفلفة ۷ تعيش 
إلا على العثرات ولا تتفذی إلا بالستطات . هکذا تتقدم التلسفة وهكذا 
تنمو ویشمخ بناؤها على تعاقب العصور و کر الدهور . 

تلك هي طبيعة الفللفة وهذا هو ثأنها . امن قلفة حفقت ما تصبو 
اليه من نجاح . ففي تجاحبا موا وموت الفکر ممما » وني فشلها حباتها 
وحساة الفکر ممپا » على ما في ذلك من غرابة . فا دامت تنج علي 
منوال العقل وحده دون نظر الى الواقع » بل اذا نظرت المه فاا تنظر 
المه شزرا وفي قلا مله غم ل ولا کا الا أن تكون كذنك و الا 
فقدت متمتیا واغراء‌ها- اقول ما دام هذا حالما » فلن بنعقد علپا 
احیاع وستبتی مذاهب وشتماً » کل حزب با لدم فرحون . 

وفلسفة الفارابي وابن سنا وغيرهما من فلاسفة الاسلام ومفكريه كانت 
على علاتها - في الرعيل الاول بين انظسار القوم وامکانناجم المقلسة 
وأدوات تفکيرم . وكانت نظرية الفيض على ما فيها من مآخذ وعثرات 
ى من حاجة كبيرة » تؤدي وظفة هامة في التخفيف من عطش المقول 
وجوع النفوس ؛ فلم يكن في خزانة الاطباء ما يشفي الغليبل وروي 
الظماً مثلبا . فقد اضطلعت بنصيب كير من مسولبة العرفة في عصرها 
وادت واجييا كام3 أو شه كامل . وحسيها أنه ليس فا عنصی غير 
عقلي وانها نظرية منسقة مترابطة يأخذ فيها السابق بعنق اللاحق في نظام 
منطقي متسلسل معقول . 

: الپا من هذه الوجبة » من وحبة ما هو کائن لا ما حب ان 
یکون » ولنعاملها على هذا النحو » وانقلع عن تردید كليشبات اصبحت . 


وه 


محفوظة لا مخلو منبا کتاب « روتني » في تاريخ الفلسفة الاسلامية . فنحن 
الى 'الخلق والتجدید احوج منا الى الحفظ والتردید . أفكاما نعق بالفرب 
ناعتى استّارعنا الى نقل صداه دولا تصر او حکة ؟ وحمذا لو اقتا بدلاً 
من التشكيك وإثارة الغبار ونقل الصدی مبرنا افکار القوم وفبمنا دلالتها 
ووظفتها ووضعناها في ساقبا التارخي واطارها الحضاري » إذن لكنا 
اسدينا الى الجبل الذي ننتمي اليه وإلى الأجمال القادمة خير خدمة وأعم 
نفع . فالدرامة المسارية للفلفة لا تحدي » نا مجدي الدراسة الوضعبة * 
درامة ها هو كائن علاته وفي عثراته . أما دراسة ما بنيقي ان يكون 
فقد مضی عبدها ۰ او على الأقل هذا ما نرحو ان يكون ! 
۵ - الطبيعة 

تبحث الطبيعة - وبتعبير أدق عل الطبيعة ‏ في «الاجسام الموجودة 
با هي واقعة في التغير وبما هي موصوفة بأنحاء الحركات والسکونات » ۱ 

المادة والصورة . - هذه الاجسام جا مر کبة من مادة هي محل » 
وصورة تحل قي هذا المحل . ونسبة الادة الى الصورة هي كنسبة النحاس 
الى التمثال ۲۳۱ . 

وفكرة المادة والصورة فكرة قديمة کا نعلم اخذها ابن سينا عسن 
ارسطو من خلال استاذه الفارابي » لکن ارسطو | يبين کف تتدخل 
الول في تكوين الصورة . و کل ما قاله في هذا الصدد أن السو ىتقبل 
الصورة واپا حامل لها . وهذا ما بقوله ابن سينا ايض ويعبر عنه بطرق 
مختلفة . لكنه يضيف إلى أرسطو فكرة الامتداد . فما من جسم من 
الأجام إلا كتك أن تفرض فه امتداداً اولاً وامتداداً ثانا مقاطعا له 
على زاوية قائمة» وامتداداً ال مقاطما للامتدادين على زاوية قائمة أيضاً. 
فبذا معنى کون الجسم ذا اقطار ( ابماد ) ثلاثة وان كان في نفسه 

۱ - النجاة » ص ۱9۸ 

س الصا | ص ٠۹‏ . 


شتا واحدا ۰ . 

فالامنداد اذن صفة راسخة » من صفات الادة لا تحص جسیا دون 
جسم بل تعم جیم الأجسام »اذلاتتصور الادة بلا امتداد . قطبيعة 
الامتداد في نفسما واحدة . ''' وهذا ما سقول به ديكارت فلسوفعمر 
النبضة بعد أبن سنا بستة قرون » عندما حسر الوجودات في قسسن 
ها الامتداد والفكر . ومتحد بين ديكارت وابن سنا وجوها اخرى 
الشه ما برجح تأثرء به في مواضم مختلفة من فلسفته . 

والامتداد لا ند الى غير تاية » اللهم الا في الوم » اذ لكل جسم 
حدود ينتبي إليبا . ولذلك بقول ابن سنا : « فلقد بان" لك ان 
الامتداد الجماني بازمه التناهي ؛ فبازمه الشکل » اعني في الوجود »۳۱. 

ومعنى هذا ان الجسم لا يكفي أن نقول فيه کا قال أرسطو 
بسذاجة انه مركب من مادة وصورة »بل بحب أن نبين كيف يكون 
ذلك » وهذا ما استدركه ابن سنا . فالجم لا يحصل له الوجود الا 
اذا كانت له ثلاثة ابماد رکانت هذه الابماد متناهنة لترتب علا شكل 
من الأشككال . واما هيولى ارسطو فبي کا مر معنا استعداد حض 
ومجرد قوة لقبول الصور ‏ تتقوم بأي امتداد » فضلاً عن ان تکون 
متناهية ار دات شکل . والجموع المؤلف من الامتداد والتناهي والتشکل 
هو ما يسمه اين سينا ( الصورة الجسمية ) أو ( الصورة الجرمية أو 
الجرمانية ) وهو ما لا يعرفه ارسطو. 

والاقطار الثلاثة الملازمة لكل جسم انما تقوم في المادة الموضوعة فا 
بطباعبا . غير ان هذه الاقطار لست جزءاً من وجود الادة ولا تؤخذ 
في مدها » بل هي خارجة عن ذات الادة وان كانت حالة نبا 

و الئساة ؛ عن ۱۵٩‏ . 

+ - انظر الاثارات القسم الثالي س ٠١١‏ . 
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مقارنة لها . فاسی لمادة بذات۱ مقدار وقطر وانما هما بطران علمبا من 
غير ذاتها لأنها مستعدة لقبوطا . والدلل على ذلك أن الادة الواحدة 
تذنقل من حسم الى جم دون أن تضبق به ۱۳ . 

۳ مادة ال سم الطبي‌ي صرر ار غير الصور الجسمدة 2 الي تقدم 
ذکرها . فللأجام الطبيعية - إذا آخذات على الاطلای - من المباديء 
ااتارنة الى لا تنفك عنها ممدان فقط ها الادة والصورة . وها ایضاً 
ما يسمه ١‏ ابن سينا ( لواحتی الاجسام الطبيعية ) وهي الاعراض المارضة 
من ةولات التسع . والفرق بين الصور والاعراض » ان الصور تمل مادة 
غير متقومة الذات » واما الاعراض فاا تأتي بعد تقوم الجسم الطبيمي 
الادة والصورة "'. 

وار لا تفارق الادة . فاذا زایلتها منیا واحدة وحب ان خلفها 

. احل ان المادة لا تتمری عن الصورة . فاذا حصلت 
صورة ثانبة محل الاول سمي هذا الفمل باللبة اليه کونا » کا يسمى 
انعدام الصورة الاولی عنه فساداً . وقسط الصورة في الوجود أوفر من 
قاط الادة لأنبا علتها العطبة لما الوجود » ويليها الحولى » ووجود 
الحمولى ابا يككون بالصورة . 

القوي السارية في الاشیاء  .‏ هذا رلاجام لا تسرك بذاتها ولا 
تكن بذاج! ولا تتشکل من ذاتها » ولا تقوم بفعل من الافعال من ذاتها » 
واغا هي تقوم بذلك كله بقمل قوی مفروزة فمپا » وه-ذه القوی على 
ثلائة آقسام : 

نپا قوی سارية في الاجمام تحفظ علمبا کالاتها من اشکاها ومواضمبا 
الطبيعية وأفاععلها . فاذا زالت عن مواضمپا ااطبيمة وأشكاها وأحواها 
ردتها الها ومنمتها عن الحالة غير اللامة . وهي اد" تفمل ذلك انما تفمله 
بلا معرفة ولا روية وقصد اختاري »بل بتسخبر من الاجسام السماوية . 


۽ س انظر الئصاة ص ۰۵ ۰۱۹۱ 


۳ - من الفلفة اليونانية... ۳ 


ولس شيء من الاجسام الطييمية مخال عن هذه القوی ۱۱ . 

والنوع الثاني قوى تفعل قي الاحسام افعاشا من تحريك او تسکن 
وحفظ نوع وغيرها من الكالات بتوسط الات ووجوه محتلقة © فبعضها 
يفمل ذلك دابا من غير اختار ولا معرفة » فكون نفا تباتسة ؛ 
ولبعضبا القدرة على الفمل وتر که وادراك اللائم والمافي » فیکون ننا 
حوانية ؛ ولیمضپا الاحاطة #مائق الموجودات على سدل الفکرة والبحث 
فكون تفا انسانبة " . 
٠‏ والنوع الثالث قوی تفعل في الاجسام الطبيعية ما تفعله النفس الانساننة 
وهى انا تفمل مثل هذه الأفمال لا بالات ولا باحاه متفرقة ورجوه 
مختلفة > بل بارادة متحبة الى سنة واحدة لا تتمداها ولا تسد عنما . 
ويطلق ابن سينا على هذه القوى امم النفس الفلكية 5 . 

مراتب الموجودات . - يذهب ابن سينا في مراتب الموجودات وتأثير 
الاعلى منها في الادتى مذهبا شيا بمذهب الفارابي تمده منثرراً في 
( النجاة ) و (رسالة في المثى ) وغيرهما ‏ 

فا موجودات على مراتب : أعلاها واجب الوجود وأدتاها الحبول . 
والوحود الأول فعل خالس ووحود محض ؛ وكل ما عداء كن الوجود » 
حتى ننتبي الى امبولی وهي امكان خالص » وهي من اجل ذلك عدم . 
وهکذا تتدرج الموجودات من الوجود الى العدم . 

ولکل موجود كال ؛ وسعه الى الكال تحقيق یره . ولکل جسم 
مكانه الطيمي وغاية ينزع الها لام وجوده وقوى غريزية تساعده على 
بلوغها على خير وجه وأفضل . وجيم الاثياء الطبيعية تناق في 
الكون الى غاية وخير > ولسس یکون شيء منیا جزافا ولا اتفاقا 
الا في الندرة . بل لها ترتيب حكمي ولس قا ثيء مطل او 
ا انظر النجاة ؛ ص ۱9۲-۱5۱ 

؟ - انظر الصدر لابق ص ۰۱۱۲ 
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لا فائدة فيه ۱۷ . 

ويبين اين سينا كالفارابي - تأثر الاجسام السماوية في العناصر 
الأرضية » اد هي تحر كبا وتخلطيا فتنثا عن ذلك موجودات شق مختلفة 
الدرجات خاضمة لتأثير الأفلاك ولعقل الفمّال . فكل شيء في عال 
ما تحت فلك القمر انما يتكون من امتزاج العناصر الأربعة يفعل الكواكب . 
فاذا امتزجت العناصر امتزاجا أول تولدت الاجسام الجامدة ؛ واذا 
امتزجت امتزاجاً اكثر اعتدالاً نشا يسبب الجسم السياوي نبات ؛ واذا 
زاد اعتدال المزاج استعد الجم لقبول النفس البوانية » بعد ان يستوقي 
درجة النفس التباتبة ؛ مق اذا آممن في الاعتدال قبل النفس الانسانية 
الق تهيئه وحدها لارجوع الى الما العلوي وتحصيل السعادة فيه . 
سربان قوة العشق في هويات الاشیاء . - ولابن سينا قوق ذلك نظرية 
فبها سحر واستپواه عليها مسحة افلاطونية هي محق قطمة عن الأدب 
الرفيع » بصف بها انتظام الموجودات ونزوعبا الى الکیال والخير . 

وقد عرض ابن سينا هذه النظرية بتفصیل في رسالته الشهورة ( رساله 
في المشتى ۱۳ ) كا أتى عليها باختصار سريع في اواخر النمط الثامن من 
( الاشارات ) . ولکتنا ستقتصر هنا على ( رسالة في العش ) لآنها تجزيء 
ا ورد في ( الاشارات ) . 

العشی کا يعرفه ابن سينا هو امتصان الحسن واللائم جداً . فكل 
واحد من الوحودات یستن ما يلاه وینزع الله ادا “فقد » راو 
الخاص هو اللائم لشيء في الحقبقة واسبان . وع المشق هي ما قد 
نيل او ما سينال سنه . وکلا زادت الخيرية ازداد استحقاق المعشوقية 
وزادت العاشقية للخير ۲۳۲ . 

۲ - رجمنا في تلخيص هذه النظرية الى ( رمالة في العشق ) تحقيق الدکتور مد علي 


او ریان . رتوجد تكملبا في قراءات في الفلفة ص ۱۳۷ 1۹١‏ . 
م وماله في العشق ص 541١‏ . 
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وهکذا ققد اوجبت كلمة الله ان یفرز في الوحودات عشقا طديعياً 
يازغ بها الى الکال والوجود . فان لكل واحد من الموجودات سوق 
طببماً وعثقا غريزياً هو سبب لوجوده . والوجودات لا تعری عن 
ملابسة كال ما » وملابستپا له بعشق ونزوع في طبيعتها إلى ما تحملپ| 
ملازمة له" . 

وجميع الکالات مستفاضة من فض الکامل بالذات . فقسد اقتضت 
حکته وحن تدبيره أن ينرز في كل موجود عشقاً لا يصير به 
مستصفظا لا نال من فيض الككالات الکلبة ونازعا الى الاتحاد لما عند 
فقداتها . فواجب اذن وجود هذا المشق في جميع الموجودات وجوداً غير 
مفارق » وإلا لاحتاحت الى عشی آغر يتسفظ هذا العشق الكلى علد 
وحودء امفاقاً من عدمه » ويسترده علد فوته قلعا لبعده » ولصار أحد 
المثقين معطلا . ووجود الممطثّل في الرضم الإلمي باطل . 

ولیس يعرى يء عن عشى غريزي فيه » سواء كان من البائط 
غير الحمة او الكائنات الحمة . 

فأما البائط غير الحية فكل راحد منها قرين عشق غريزي لا مخلو 
عله البتة » وهو سیب له في وجوده . وهذا العشق يظهر في المبولى 
والصورة والاعراض . 

فاما انول فلديمومة نزوعما الى الصورة مفقودة" ؛ وواوعبا بها موحودة” . 
ولذلك تلقاها مق عربت عن صورة ادرت الى أن تستمدل بها صورة 
اخرى » اشفاقاً من ملازمة العدم الطلق . فالهيولى مقر للعدم » اتا 
كالمرأة اللائمة الدسمة الشفقة من استعلان تبحا : فكلا انكشف قناعبا 
غطت دمامتها. فقد تقرر بهذا أن في امولی عشقاً غرزیاً . 

واما الصررة فالعشق الفريزي فپا ظاهر ايضاً بوجيين : احدصا 
ما تمد من ملازمتها موضوعما ومنافاتها لا يحبها عنه ؛ والثاني ما ند 


+ - الصدر السابق صفحة 1۴١‏ . 
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دمن ملازمتپا كالاج ا ومواضعپا الطبيعية مق حصلت فیپا وحرکتبا 
الشوقمة الها ءی باینتها "۲ . 

واما الاعراض فعثقپا ظاهر بالحد في ملازمة الوضوع ایضاً . وذاك 
عند ملاب تما الاضداد التي تتماقب على الوضوع . 

قادن لبس بمری شيء من هده النسائط غير اة عن عشی غربزي 
فى طاعه ۱۱۱ . 

و کذلك الحال في الکانتات الحدة . فالعثق الخاص بالقوة النباتمة 
يظبر في شوقپا الى حضور الفذاء والى تحصل زادة مناسبة في اقطار 
الجسم المفتذي وال نة كائن مائل ها ۱۳ . 

واذا كان المدی ظاهراً في النبات فپو في الیران آظپر . فلکل 
قرة من فری اموان تصرف" محثها عله عثق غربزي » وإلا لكان 
وجودها في البدن معطة وتاوت اموارض الحسة عند اشوانات . 
قالجزء الحاس يعشق المحسوساتث > والزء الغضي يعشثق الانتقام والتغلب 
والفرار من الدل والاستكائة وما ضارع ذلك » والجزء الشهواني بمشق 
لذة المطعوم الذي “'يبقي الكائن حب] کا یمشق لذه اانکوح بضرب من 
العثق الفربري الذي لا بد منه لتولید المثل واستبقاء ارث والنسیل . 
والفری بين .عشق القوة النباتة وعشی القوة الحيرانية + ان عشی القوة 
ااتباتية لا تصدر عنه الافاعیل الا بنوع طبيمي وبنوع آدنی وأدون » 
واما عشق القرة الحيوائية فاا بصدر بلاختبار وبنوع آعی وأقضل 
وتاخد ألطف وان ۴ . 

واما الانسان فان نقسه الموانية لا اكتسيت من البياء بمصاورة 
الغرة الناطقة تفمل هذه الافاعیل بنوع آشرف وألطف ايضاً. فپو اذن 


وسصفحة 1£ ۲ 
؟ س صفحه 114 . 
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بعش كا يعشثق الحيوان » لکن اطیوان يعشق ينوع تواين طييمي > 
ودعشی الانسان بالروية الناطقة © ف سعد بتصور ااماني السامبة ویمرف 
انه كلا قرب من اامشرق الاول زادت لبدته وسعادثه . أن من شمان 
العاقل الولوع بالمنظر الحسن من الاس » وقد یمد ذلك هله في يعض 
الأحادين تظرفا وفتوة » لکن لا عرز أن بستفونه هذا العشق فتناول 
الشبواث تناولا حموان] عله متدقا لملامة والإثم . فلن يخلص المشق 
النطقي ما لم تنقمع القوة امواذة غاية الافقياع . فمما ( كايا ) احب 
الصورة الملبحة باعتبار عقلى عد ذلك وسيلة الى الرفءة وزبادة في الخيرية > 
وذلك مما يؤهل لأن يكون ظريفاً وفق" لطبفاً . فلا بکاد “مل القط.ة 
من الظرفاء والحكياء من لا يسلك سيل المتعسفين والاقحاح نوجد خالا 
عن شغل قلبه بصورة حسنة انسانية » وذاك لآن الانسان مع ما فيه 
من زيادة فضبلة الانسانمة اذا ظفر بالصور الحان التي هي مستفادة من 
تقوم الطبيءة واعتداما وظپور اثر [مي فبا جداً استحق لأن يتتسل 
من رة الفؤاد خزونها » ومن اصفي صفاء الوداد أطببه ومکنونه . 

وعلى كل حال » ان القوی النقسانة مها ( كلما ) انضم المأ قرة 
اعلى منها في الشرف اجتازت بانضمامپا الپا ومریان الباء فيبا زيادة 
صقولة وزینة حق تصير بذلك افاعلیا البارزة عنما زائدة على ما یکون 
نا بانقرادها » اما بالعدد واما حن الاثقان ولطف الأخذ والرجاء فى 
الاتتباء إلى الغرض . اذ کل واحدة من عالما ما قوة على تأید السافل 
وتقويته ودفم الضرر عنه تأبيداً ودفعا يوفيها من جه قبرها زيادة بهاء 
وکال . فالادنی من قوی النفس يخدم الاعلى » والأعلى بزداد قوة بالادنی. 
وبذلك تنتظم آمور الانسان وتطیب شائه وسحایاه ۲۲ . 

هذا ولا يقنصر العثى على ما تقدم فقط » فهناك عشي النفوس الا 4ة 
من الشرية واللکية . فبي لا تتحى اطلاق التأله عليها ما م تكن 


اس صمفحة ۱ 
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فائرة عمرفة الخير المطاق » ولا توصف بالكال إلا بمد الإحاطة به . إن من 
ادر خيراً فانه بطابعه يعشقه . قالعلة الأولى معشوقة للنفوس التأفة 
لأنها ادر کت خيرية هذه العلة وممت لپا . وأيضا قان النفوس الشرية 
والللکنة - نا كانت کالاتپا بان نتصور المعقولات على ما هي عليه نمب 
طاقتها تشبها بذات الخير الطلق ولتستفيد بالتقرب منه الفضة والكال» 
فراعب ان يكون الخير الطلق معشوقئه لحا » اعنى لجلة النفوس اأتاهة. 
ان الخير المطلق سب لوجود ذوات هذه الجواهر الشريفة ولكالاجافييا» 
اذ كماما إِنما هو بان تکون صوراً عقلة قائمة بذواتها » وانها لسن 
تکرن كذلك الا بممرفته وهي متصورة فذه العاني منه . ولذلك فان 
الخير مطلق معشوق ها » اعني لمل النفوس التألحة . وهذا العشى فبا 
غير زائل البتة » وذلك لأنها لا تخاو من حالة الکال والاستعداد : 

فأما من حيث الکال فالسیب واضح . فالنفوس الملككية لا بزول 
عشقبا وذلك لفوزها بالکمال . 

رما من حبسث الاستمداد فان النفوس اليشمرية - دون النفوس 
اللکية - ها شوق غريزي إلى معرفة المقولات التي هي كماما “وخاصة 
المعقول الاول المطلق الذي هو أفيد للكمال عند تصوره واهدى الى 
تصور ما سواه » والذي هو علة لکون كل معقول سواه معقولاً في 
النفوس وموجوداً في الاعبان . ولا مالة إن لها عشقا غريزيا في ذاتها للحق 
المطلق أولاً وسائر المعقولات نا » وإلا فوجودها على حالة الاستعداد 
يفل نمطا . 

فإذن المعشوق الق للنفوس البشرية والماكية إغا هو ار الحعض 2١‏ . 

والخلاصة ان كل واحد من الموجودات يعشى الخير الطلق عشقاً غريزيا > 
وان الخير المطلق يتجلى لعاشقه , الا ان قبولها لتجليه واتصالحها بيه 
یتفاوت من موجود الى آخر » وان غاية القربى منه قبول لتحليه على 
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امل ما في الامكان » وهو المنى الذي يسمه الصوفة الاعاد . ولا 
بنال جودة تجلده الأعاشى وان وجود الاشاء انما كان بتجلنه . فلولا 
تجلیه م یکن وجود » فتجليه عله كل وجود . واد هو بوجوده عاشق 
لوجود معلولاته فپو عاشق لثمل تجليه . وكون أكثر الاشياء غير عارف 
به لا ينفي وجود عشقه الفريزي في هذء الاشماء لكمالاتها . فاطر الأول 
بذاته ظاهر متجل یم الموجودات »ولو كان محتجبا عنها غير متجل, 
ها لا ”عرف . بل ذاته بذاته متجل »ولاجل قصور بمض الذوات عن 
قبول تجليه يحتجب عنما . فلا حجاب في الحقيقة الا في المحجوبين . والحجاب 
هو القصور والضمف والتقص » وليس تحليه الا حقيقة ذاته » إذ" لا سحل 
بذاته في ذاته الا هو صريح ذاته . 

وأول قايل لتحليه هو اللك الإهي الموسوم بالمقل الكلي او المقل 
الفمّال . وهو يةب التجلى يفير تومط © ثم قتاله النفوس الإلهية بلا 
توسط ايضا عند النكّيل » ثم قناله القوة الحواتية ثم النباتية ثم الطبيعية . 
وكل هذه الموحودات بسوقبا ما الته منه الى النشه به بطاقتبا. فان 
الاجرام الطبيمية افا تتحرك حركاتها الطبيمية تشیبا به في غايتها وهو 
البقاء على اخص الاأحوال . وكذلك الجواهر الحبوانية والنماتتة اما تفعل 
آفاعلها الخاصة بها تشبها به في غایاها » وهي ابقاه نوع او شخص او 
اظپار قوة ومقدرة . و کذلك النفوس البشرية انا تفمل آفاعملها المقلسة 
والسلبة الخيرية تشیپا به . والنفوس الإلهية الملكية افا تحرك تحریکانها 
وتفعل أفاءملها تشبا به ایضاً في ايقاء الكون والفساد والحرث والنسل » 
اذ هي عاقلة له ابداً وعاشقة له لا تعقله منه ابداً » ومتشيبة به لما 
تمشقه منه ابداً . وولوعها بادراکه وتصوره یکاد يشفلها عن ادراك 
ما دونه او تصور ما سواه من العقولات » او قل انا تتصوره قصداً 
وولوعاً وتتصور ما سواه تيعا . 

فاذن اللك الاعظم رضاء ان ایتشه به وان كان ما برام من التشبه 


۲۰ 


به لا يؤتى على غایته ۱ . 
٩‏ - اللفس 

كات ابن سينا إمام فلاسفة الالام في دراسة النقس . فپو أول 
قبلوف عسل اهتم بها اهتاما لا ند له مشلا لدى ادن من الفلاسفة 
السابةين » حتى اننا لا نكاد نجد کتابا من كتبه يخاو من ذكر النفس 
والبرمنة على وجودها وخلودها ويمانت طسعتپا وقواها . واذا كان قد 
اخذ كثيراً من آرائه النفسية عن افلاطون وارسطو والقارابي فلاس ة 
شك في ان النتائج الي وصل البها تختلف عن نتائجبم اختلافاً بدنا سواء 
من حبث العمق والامتاصاه !و من حيث الاتساع والشمول أو من حست 
الفرض والفاية . 

اللفس هي الانان على الحقيقة . فلس الانسان هو افیکل اع-ماني 
الحسوس » وافا هو الجوهر الامي الذي يقطن هذا الحيكل ويضفي 
عليه قیمته . والنفس الانسانية عام قائم بذاته يشبه الكون في تنظیسه 
واحکامه . ولجذا بردد اين سينا خاطبا الانسان مننپاً اناه الى سمو جوهرء 


احسب انك جرم صفر وفيك اتطوى العام الا كير ۲ 

فاللقی ادن عام مستقل قائم بذاته » هو فى ترتييه وننلامه صورة 
مصغرة عن العا بأسره . انها الما الأصفر في مقابلة الما الأكير . فهي 
صورة الكل ومرآة الكل . 

النفس هة السماء . - فالاحسام قبل ان تظبر عليها ظواهر النفس 
حب ان تمر عراحل متعددة مشا مذا الحدث الكيير . فالعناصر الارمة 
كا نعل انما تككونت يتأثير العقل الفمّال والقوى الفلكية » وبتآثير العقل 
الفمال والقوى الفلكة ايضاً وبفعل القوى السارية الفروزة في هذه 
المناصر وامتزاجبها بسعفما امتزاحاً ارلا تكونت العادن . ثم امقزحت 
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العناصر بطريقة اقرب الى الاعتدال قحدت عنما بتأثر القوی الفلکسة 
تبات . ثم زاد اعتدال الزاج في بعض الاجسام قاستعدت لقبول النفس 
الحيوانة بعد أن استوفت درجة النفس النباتية . وهكك ذا فكلا زاد 
الاعتدال في الجسم ازداد قبولاً لقوة نفانية اخری ألطف من الاولى "۱. 
فالاختلاف ادن بين الاجسام -مواء كانت اججاماً طبيعية أو اجساماً 
حية ‏ انما برجم الى مزاج العناصر بتأثير القوى الفلككية » وهو کا نری 
اختلاف يشبه ان يكون في درجة للاعتدال اكثر منه في النوع . 

على انه كلا ابتعدة عن الاجسام الطبيعية قل" فعل القوى السارية في 
الاجسام وازداد فمل القوى الزائدة على الجءية بل وعلى طبيعة المزاج 
تفه . فکان هناك ميدأ حدیدا یا طريقه الى الظبور في الحم 
الطسمي بعد ان تکل اساب الوحود الادي . هذا الممدأ هو الذفن . 

تعریف اللقس . - والنفس کجنس واحد ينقسم بضرب من القسمة 
إلى ثلاثة أقسام : 

احدها النفس النباتية * وهي كال اول لجسم طبيعي آلي من جبة ها 
بترلد وبربو ويفتذي . والغذاء جسم من شأنه ان يتشبه يطممعة البدن 
الذي بتغذی به ٤‏ وهو بزید معه عقدار ما يتحلل او أكثر أو أقر. بن 

والثاني النفس اخنوانة وهي ال اول لسم طسعي الي من حبة ما 
يدرك الجرئيات ويتحرك بالارادة . ۲ 

والثالث النفس الانسانة وهي كمال أول لجسم طبيعي آلي من جية 
ما يفعل الأفعال الكائنة بالاختبار الفككري والامتنباط بالرأي » ومن 
جبة ما يدرك الأمور الكلىة ."© 

هذا وتعريف الافس بانها كان برجم إلى ما مر معنا في العل الطبيعي 
من ان جميع الافعال النباتية واليوانية والانسائية إنما تصدر عن قوى 

۱ - انظر النساة ص ۵۱ ۲ ۳9۵ 
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زائدة على الطبيعة الجسمبة . وهذه القوی - كما رأينا ‏ هي التي 
بتكمل بها كل من الثبات والحيوان والانسان وجوده : فپي 
کالات التظر الى انا تستكمل الجنس فص پا نوعاً حصلا > أي 
موجوداً بالفعل . 

آما تعريف النفس باتها كمال اول فمعتاه انها هي التي بصير . النوع با 
نوعا بالفمل . وأما الکیال الثاني فپو ما يتبع النوع كالاحساس والروية 
بالنسية الى الانات . واللفس كمال لجسم طنيمي لا لجسم صناعي كالكرمي 
والسرير . ولا تکون النفس كالاً اي جسم اتفق * وانما هي كال 
لجسم طببعي تصدر عنه كالاته الثانية بآلات ( او أعضاء ) يستعين بها في 
افمال الحياة . وأول مراتببا التفذي والنمو والتوليد » ثم ادراك الجزئيات 
والتحرك بالارادة » واشيرا الاستنياط بالرأي وادراك الأمور الكلية . 

قوىالنف سالباتية . -- للنفس النباتية قوى ثلاث هي : 

أ - القوة الفاذية » ومن شأتها انها تحيل الأجسام الأخرى إلى 
مشاكلة الجسم الذي هي فيه » فسحل محل ما انتقص من هذا الجسم 

ب - القوة الملمية » وهي التي تزيد الجسم في اقطاره طولاً وعرضا 
وعمقا » لتيل به كماله في النشوء . 

ج وأخيراً القوة المولدة » وهي التي تولد الشبيه 9" . 

قرى النفس اليوائية . والنفس الحيوانية قوتان : قوة محركة »> 
وقوة مدر کة » ولکل نب قوی فرعية تتفرع عنما . 

أ - فالحر کة تکون اما باعثة واما فاعلة . فالباعثة قوء نزوعة 
وشوقية وظیفتپا ان تحمل على التحريك بالطلب او بامرب تنما للصوزة 
التي رتم في ال ؛ كالحركة لطلب لذة او لدفم مضرة . واما القوة 
اناعلة فهي قوة تتبعث في الاعصاب والعضلات تحذب الاوار والأربطة 
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فتشتجيا او ترخيبا وتکن من الحركة الجسدية ۱ . 

ب - وأما القوة الدر کة فهي تطلق بمنین ایض : قرة تدرك من 
خارج وقوة تدرك من اطن . قالدر كة من مارج هي اطواس اس . 
وهي البصر والسمع والشم والذوق واللمس . والدر کة من باطن بعضبا 
يدرك صور الحسوسات وبعضها يدرك مماني المحوسات . فأما صور 
احسوسات فتدر کپا الحواس آولا ثم تؤديا الى النفس : مثل ادزاك الشاة 
لصور: الذئب » على ان الشاة تدرك من الذئب شيا آخر هو المنی‌الوجب 
لخوقها اياه وهريها منه وهذا هو ادراك الممنى » وهو لا بتأتی عن 
طريق الحواس الظاهرة بل بقوی النفس الباطنة » وهي خمس : 

احداها الحس المشترك أو فنطاسيا » ویقبل جميم الصور التي ترد 
إليه من الحواس اس ويمحس بها وتجمم پینیا ويميز بعضها من بعض » وهو 
مركز الحواس »> وهو في التجويف القدم من الدماغ . 

والثانبة الصورة » وتحفظ ما قبله الحس الشترگ من الحواس امس 
فيبقى فمها بعد غمية المحسوسات » اذ القوة التي بها القبول ( اي الحس 
المشترك هنا ) غير القوة التي بها الحفظ ( أي المصورة ) : فالاء له قوة 
قبول النقش ولبس له قوة قبول حفظه » خلاف الشمع فانه پقبل النقش 
وتحفظه . ولهذا فالحس المشترك يقبل صور الحسومات » والمصورة تحفظيا . 
قالمصورة هي خزانة الصور» إنها قوة حفظ فقط » لا تدرك ولا حكم 
ولا تفصل ولا تركب . فبذا من شأن السك » وهي ( ااصورة ) في آآخخر 
التحويف القدم من الدماغ . 

والثالثة المخيلة » ومن ثأنها ان تفصل وتركب وتؤلف اختاریا بين 
ما هو بحزون فى المصورة . انها تستمرض الصور والمعاني الجرشة الحرونة 
في المصورة والذاكرة وفقا لقوانين محنة ( قانون التضاد » وقانون التشابه » 
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وقانون التحاور ) « مبتدثة في صور محسومة او مذكورة » متنقلة منبا 
الى ضد أو ند أو شيء هو مہا يسيب ٤‏ وهذه طسعتبا » كما بقرل ابن 
سيا في ( الشفاء ) ۱۲" وهذه القوة تسمى متشيلة الاضافة الى الحبوان » 
وتمى مفقكرة بالاضافة الى الانسان . ومركزها التحويف الأوسط 
عن الدماغ . 

والرابعة الوهمية » وتدرك المماني الجزئية غير الحسومة . فالشاة مثا 
لا تدرك الحس من الذئب سوى الشکل واللون : اما كونه ضارا مپروبا 
مله قممتى حزئي لا يدر که الحس وافا يدركه الوم . وتلف ادراك 
الوم عن ادراك العقل أن ادراك المقل انما هو ادراك لمق كلي بجرد 
من اواحق المادة » واما ادراك الوم فيو ادراك اعنى جزئي متعلق 
بصورة محسوسة . ان العقل يدرك ضرر الذئب » راما الوم فدرك هذا 
الذئب الضار او داك . اما كيف يدرك الوهم ممنی غير حوس فبشام 
يفيض عليه من الرحمة الإفمة . قبه يرى ما ينغم وما يضر » وهو الاک 
الاكير في الحيوان وأرقى قوى الادراك فسه . وهو في اية التحويف 
الاوسط من الدماغ . 

والخامة الذاكرة ( والتذ کرة ) وتحفظ ما تدر که الوهحسة من الماني 
الرحودة في الزشات » ۱2 حفظ المصورة ما احس به اس اغراد 
من الصور الجزئة المحسوسة. وهي ايها تستسد هذه العانی وتذ کرها . 
وبری ابن سينا ان الذکر غير التذکر . فالذکر عمل تلقائي مشقرك بين 
الانسان والحيوان » واما ‏ التذكر ‏ وهو الاحتبال لاستعادة ما اندرس 
في النفس وامتحضاره ‏ فأمر خاص بالانان وحده ۲۳ ومرکز الذكرة 
التحويف المؤغر من الدماغ . 

قوى النفس الانسانية . - واما النفس الناطقة الانساتية فتنقسم ايض 


داج ١‏ صفحة ۲۳۱ . 
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الى قوتن : قوة عاملة وقوة عالمة . وکل واحدة نها تسمی عفلا 
با شترا الاسم . 

فالماملة ( وتسمی ایضا العقل المملی ) هي مبدأ محرك الى ما ينغي 
فعله او تر که من الأفاعمل الزئة . وها تتعلق سياسة البدن وحسن 
ترجبه القوة امبوانية اللزوءبة والمتخملة والتوهحة » على حسب ما ترجبه 
احکام القوة لأنظرية واتنساط التدابير في الأمور اطزئسة » وإلمبا 
تنسب الاخلاق ۱۷ . 

راما القوة العااة ( وتسمی اضا القوع النظرية او العقل الاظري ) 
فبي ذلك الوجه من النفس اللافت الى المادي» العالمة » ودلك في عقابلة 
الوجه الآخر االتفت الى مصالح البدن . وهذه القوة من شأا ان تتطبع 
بالصور الكلية الجردة عن المادة . فان كانت مردة بذاتها فذاك » وان 
: تكن مجردة فانبا 'تصكرها مجردة بتحريدها اباها » عتى لا يقى فا 
من علائی الادة شيء . 

وهذه القوة على درجات : 

أ- في اولا قوة للاستعداد المطلق الذي لا یکون خرج منه الى 
الفعل شيء » ولا ايضا حصل ما به خرج » رهذه كقوة الطفل على 
الكتابة قبل أن بته‌لمپا » وتسمی قوة مطلقة هيولانية او العقل اضولاني 
مطلقا . وائما سبت هذه القوة هيولائية تشبيها بالحيولى الاولى التي اس 
هي بذاتها ذات صورة من الصور » وهي موضوعة لكل صورة . وهذه 
القوة موجودة لكل شخص من أبناء النوع ‏ 

بال ثم تصمح هذه القوه قرع ممكنة يمد ان كانت استمداداً » من 


حیث أن القوة الحيولاننة تکون قد حصل فما عده من الكمالات 
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راأعقولات الأولى گنما پا ان تتوصل الى اکتساب العقولات الثانة ۱۱ 
بلا واسطة » كقوة ااصبي - الذي ترعرع وعرف القلم والدواة وبسانط 
الحروقف ‏ على الكتابة . وتسمی حننشد قوة ممكانة ورعا معدت ملكة 
( أو عقا بالملكة ) 

ب - فإذا حصلت ف العقل اللءقولات الثانية » الا انه ليس يطااعها و برجم 
إلمها الفعل » بل كأتها عنده مخزونة » تمتى شاء طالمپا فعقابا وعقل 
انه يعقلبا » سمي كال قوة ( او عقفلا بالفعل ) لانه عقل ويعقل مسق 
شاء بلا تکلف واكتساب » وذلك كقوة الکاتب الستکل للصناعة إدا 
کان لا يكنب , 

د فادا كانت الصور العقولة احرد: حاضرة في العقل بالفعل “وهو 
يطالعها ویمقلپا بالفعل » ويعقل انه بعقلپا القعل » سمي حینشذ عقلا 
مستفاداً » لانه باتصاله بالعقل الفتال نوعا من الاتصال بنطمم منه فيه بالفمل 
نوع من الصور تکون مستفادة من خارج » لا منبثقة من العقل الانساني ,۱۳ 

وهذا الثقسم للوظائف النفسة ولقوی المقل پبتهعد عن ارسطو عقدار 
اقترابه من الفارايي » ولعانا نلاحظ فيه كيف بتدرج التحرید من اطبوان 
الى الانسان . فالتحرید يدا بالمصورة التي تحفظ الصور فيرتقي الى الحملة 
الي تتصرف قي الصور اختاریا » ثم برتقم الى الوهمية التي تفصل بين 
الصور ومماننها » فالحافظة الذاكرة الى تخزن ااماني غير المحسوسبة» 
فالمقل المملي الذي يدفم الى الاقاعيل الجزئية الخاصة بالروية » وينتبي 
التدرج اخيراً الى العقل النظري الذي ينطيم بالصور الكلية ويدرك 


١‏ - العقولات الارلى التي يتحدث عتما أن سينا هنا هي المقدمات التي يقم بيبا التصديق 
لكل راحد من غير اكتساب » مثل اعتقادة ان الكل اعظم من الجزء ۰ ران الاشياء المسارية 
لشيء واحد متسارية ٠‏ راما العفولات الثانية فهي المعقولات الني يكتسبها الانسان بالاستدلال 
رالقياس كقضايا هندسة آقلیدس مثا . 

+ - النجاء صفحة ۲۱۸ - ۲۷۱ رالاشارات » القم الثاني ۳۰۳ - ۳۱۷ . 


يحرف 


ماهيات الأشباء . فمن الواس الظاهرة التي لا تدرك امرس الا اذا 
كان حاضراً » الى العقل الذي يدرك الصورة الككلية جردة عن لواحقها 
المحسومة 4 مرحلة طوية ذات ممالل واتاصب تحدد قيم الرجال واقدارهم 
ومقاماتهم . فكلا قطع آلاتسان شوطا فما علا قدره و سما مقامه ؛ ولا 
يصمد للنباية إلا قلة مختارة يستصفيهم العقل الفعال لنقسه ويعهد اسهم 
برمالته » رسالة العلم والتور والحكمة والسمادة . قطويى لأصفياء المقل 
الثمال . 

وجود النفس . - لم یم الأوائل باثبات وجود النفس وان اهتموا 
باللحث عن حقققتبا . وكذلك الفارايي . إلا ان هذا الاخير فانه وات لم 
يثبت وجودها تصرحا فقد أثبته تبحا عندما ميز بين الاجسام الحية 
وما يصدر عنها من افمال وبين سائر الاجسام » ثم لما آتی بالبراهين على 
اثبات مفارقة ( النفس الناطقة ) » فقال انها تدرك العقولات والأضداد 
واتها تدرك ذاتها بدون آلة ٠‏ وأن العقل الذي هو أعلاها قد يقوى بعد 
الشخوخة . ولا جاء ان سينا » فقد أحال التاسح الى التصريح واتتقل 
من الأشارة الى العبارة . فپو يأخذ على الفلاسفة الابقين تقصيرهم في 
اثبات النفس ويؤكد في احدى رمائك ۲ أن واجب الفيلوف الذي 
يتصدى للكلام على النفس ان يعمد اول الى انا واثبات قواها لأن 
وعن رام وصف ثي» من الأشاء قبل ان يتقدم فشت اول [نیته فهو 
معدود عند الحكياء من زاغ عن عحجة الايضاح . فواجب علينا ان تتجرد 
اول لاثبات وجود القوى النفسانبة قبل الشروع في تحديد كل واحدة 
منبا وابضاح القول فيه » . 1 

واذا كنا تحن هنا قد ملكنا المكى فلأسباب منهجبة محتة لادخل 
لحا بفلسفة ابن سينا پل قد لا يقر هذا الا خير عليها . 

وهناك خسة أدلة بدت با الشخ الرئنس وحود القوى النفسانية 6 


+ - مبحث عن القوى التفساقية صفحة ۲۰ - ۲۱ . 


۵ ۲ ۸ 


والتای وجود النفس الانانية نحملبا فما بل : 

أ دلبل الحركة : من الاجسام المتولدة عن العناصر الاريعة ما بتحرك 
ضربن من الحركة بينها خلاف . 

احدههما بتحرك عتتمی عنصره لاستبلاء قوة اسد الا رکارے } أي 
الناصر ) عليه واقتضائها تحريكه الى حبزه المجمول له بالطيم » كحركة 
الانسان بطيم العنصر الراجح الثقيل الى أسفل * وه فا الضرب من 
الحركات لا بوجد الا" الى عبة واحدة وسافة واحدة ( التار الى أعلا » 
والقراب الى أسفل الخ ) . 

وثاننپا يتحرك مخلاف مقتضى عنصره » ودلك مثل حركة البوان 
الطائر سمه الثقيل الى العلو في الجو . 1 

بن ان لحر كتين علتين واتها ختلفتان احداها تسمى طببية » 
وتانمبها تسمی تفا أو قوة ثقانية . 

ب - دلبلل الادراك . والادراك ظاهرة تبدو على يعض الاجسام 
درن البيض الآخر يبنا صفة الجسمية مشتركة ببفيسا جا . فلا 
بد للأجدم الدراكة ان يكون ادراکبا بقوی جمولة قيا زادة على 
جسمتپا صفتها الادراك . وهذه القوى الضرورة قوى نفانئية . 

ج ل دثيل الائية ووحدة الذات . ان اللفس رغم تعدد قواها وتنوع 
افما جا تظل واحدة . فإذا قبلت على العلوم مي فعلبا عمسا وسميت 
محسه عق ذظريا » واذا اقلت على قپر القوى الدميمة سمي فعلها سياسة 
وسميت محسيه عقا عملا . وقد تستمد القوة النطقبة في بمض الناس للالهام 
والرحي فتسمى بحسبه روحاً مقدسا . وقي هذا دلالة صريحة على وحدة 
النفس والترابط الكامل بين قواها المتعددة حق لكأنها تسعی الى غرض 
واحد ونير نحو غاية واحدة . فبذا النظام هو خير معبر عن طبسعة النفس . 

والنفس هي ما يشير البه الانسان حبث يقول اا . وهذه الآنية لا 
ترجع ألى الجسم وظواهره وائما ترحع الى النفس وقواها . فعندما يقول 


ع ۳ - من الفلسفة اليولاية... 2۹ 


الانان أا مشيت وانا أكلت فانه لا بقصد حر كة رجلله او فيه »بل 
يقصد ذاته كلبا » نما تنوعت أحوالنا النفسمة واختلفت فانها تصدر 
يما عن دُخصمة واحدة وقوة عظيمة ترفی بين الختلف وتوحد المؤتلف . 
ولولا هذه القوة لتضاريت الاحوال النفسة واختل نظامب! ولطفی 
بعضبا على بعض » وها النفس من آثارها الا عثابة الحس المثترك من 
المحسوسات الختلفة 4 كلاها بل الشعث ريمع الشمل ويبعث على النظام . 
وهذا الذي يلم الشمث ويجمع الشمل ويشير له الانسان بقوله ( أنا ) 
ميدأ مغاير لطبيعة البدن . فهو شيء وراه البدن وغير البدن ولا متصف 
بصنة من صفات المدن , '*' 1 

وهذا الدليل يشير الى فكرة الشخصية او الأنا أو وحدة الظواهر 
النفسة بلقة علم النفى الحديث » فالأنا ( أو النفس ) هي الت تعمل على 
تكامل الوظائف النفسانبة وهي التي توحدها وتربط بننپا , وهذه الفكرة 
هي من الجدة ... ولشوت والدبوع والاتتشار محيث لا تاج الى 
فضل بان . 

د دلیل الدعومة واتصال الحساة الوجدانية . بقارن ان سنا في 
هذا الدليل بين السدن الذي يظل عرضة لاتغير والتبدل والتحلل والانتقاص» 
وبين النفس الثابئة المسثمرة في دیومتها واتصال نمض الشعور فها . 
فالانسات يشعر بذاته شور واضحاً يقبنيا لا يعرف التوقف او الانقطاع» 
بحسث دعي داته هو هو في الزمان الاي والحاضر با لم يبق جزه من 
بدنه دون تدل او تحلل» والا لا اضطر الى الاغتذاء لتعويض ما فقد مله . 
بقول ان ۳9 

.تأمل أا العاقل في انك البوم في ننسك هو الذي كان موجوداً 
منم رلك » حى اذك تتذكر كثيرا ما حری من احوالك . فانت 
اذن تبت مستمر لا شك في ذلك وبدنك واجزاژه لبس ابتا مستمراً 


. صتحة ۲ - ۳۱۳ ورمالة في احوال النفس الفصل الثاني‎ ١ انظر الشفاء م‎ ١ 


۳۰ 


بل هو ابداً في التحلل والانتقاص . وطذا لو حيس عن الانسان الفاء 
مدة قللة نزل وانتقص قريب من ربم وزنه . وأنت تعلٍ بقاء ذاتك في 
هذه الدة بل جيم مراد . فذاتك مقايرة لحذا البدن وأجزائه الظاهرة 
والباطنة » ۱ . 

ففي الانان اذن مبدآن اثنان : 

مبدأ مادي هو دائماً في تحلل وانتقاص محيث لا يبقى مله شيءه 
بعد مشي مدة معيثة ولا ما بعوضه من غذاء فسحل محل ؛ 

مبدأ غير مادي لا يتحلل ولا بنتقص بل ببقی من اول عمر الانسات 
حق آخره منساياً هو هو طوال حباته على سطح الارض » فاذا مات توقف . 
هذا المدأ هو النفس. 

ومعنى ذلك ان الشمور آشه مجرى الاء في الوادي او الثبار .هدر 
دون انقطاع . انه دیومة متصة لا دا ؛ ار زمان حي لا تقف نبضاته 
إلا بالوت . نعم ان ابن مينا لم يتعمل كلمة ( تبار ) او ( دیومة ) > 
ولکن هذا مودی کلامه . فلست العبرة بالألفاظ وافا العبرة بمماني 
الألفاظ رما تؤدي الله . وفكرة ( الدعومة ) او ز الشار ) عند استمیاها 
في وصف الشمور هي ايضا من الأفكار الحديثة في عل النفس وأول من 
آدی بها في الوقت اخاضر فتري برغور:_ في فرنسا وولم جيمس 
في امريكطا . 

ه ‏ دلل الچوي في افواء او الخلاء . واخيراً يستدل ابن سينا على 
وجود النقس بيبرهان ظريف متحیل تجريبيا » ولکنه يدل على سعة 
خماله وقوة ابتكاره » لثيت إن الانان لا يغفل عن وجود ذاته ولو 
غفل عن كل شيء . فحتى النائم في نومه والسکران في سکره لا تمزرب 
ذاته عن ذانه وان لم يثدت نله لذاته في ذکره . 


فبو بفترض شخصاً كأنه خلق دفعة” وخلق كاملا ؛ ولكنه ححب 


9 رساله في معرقة النفس الناطقة ؛ عفحة‎ - ١ 


o1 


بصره عن مشاهدة الخارجاث » وخلق يوي في هواء او لاء هويا 
لا يصدمه فيه قوام الحواء صدما محوج الى أن "محس > وقركق بين اعضائه 
فلم تتلان ول تناس . غبل ينمه هذا الشخص الى ذاته وهل یثنت وجود 
ذاته ؟ بل . فو لا يشك في اشاته لذاته موجوداً دون ان بثبت مع 
ذلك طرفاً من اعضائه ولا باطنا من احشائه ولا قلس] ولا دماغا ولا 
شيا من الاشاء من خارج . فكل ما بفعل انا هو ان بثبت ذاته من 
غير ان يثبت فا طولاً ولا عرضا ولا عمق » بل ولو آمکنه في تلك 
الحال ان يتخيل بدا او عضواً آخر ‏ یتخله جزءا من آذاته ولا شرطا 
في ذاته . ولا كان ما يليت ۱ غير الذي لم یثنت » وما أقر" به" 
غير الذي ل بیقر" به ٠"‏ كان للذات الذي اثبت وجودها خاصية لها » 
هي هو بمینه » وهي غير جسمه وغير أعضائه التي لم یثبت وجودها 
بل ل تخطر له على بال ۳۱ . 

فللانان اذن مبدأً آخر غير بدنه ل ينتج القول به عن الحواس ولا 
عن طريق الجسم 4 بل عن اصل آخر مغاير الجسم كل الفابرة » هو 
مصدر حركته وحه وتفكيره © الا وهو التفس . فالاتسان ستطیم 
ان يتجرد عن كل شيء إلا من شعوره بذاته » وبالتالي الا من نفسه 
الق بين جنده والق بدر کہا ادراکا حدا مباشراً لا بشك فه لحظة > 
على عکس الحقائق الاخری التي لا تصل اليه الا بالواسطة ومن طريق 
معقد طويل غير حدسي وغير مباشر . 

ان هذا البرهان مع طرافته وامتسالته تحرباً » ورغم انه مناقض 
ممطات التجربة على الحبوان » لتنا إذا عطلنا الحس وعزلنا الكائن المي 
عن جيم المنبيات والثيرات تعطلت ایض العمليات النفسية جميعا ‏ اقول 


۽ - اي وجود الذات . 
۲ اي وود الاعضاء . 
+ - انظر الشفاء ج ١‏ صفسة ۰ والاشارات القسم الثاني صفحة ۳۹۰ 


۰۳ 


ان هذا البرهان رغم كل ما يقال فيه هو الذي استخدمه ديكارت 
لاثبات وجوده وهو الذي أوحى إلبه بدون شك تفرقته ااشپورة بسن 
الفکر والامتداد . ففي رأي ان سنا کا في رأي ديكارت ان الكون 
مؤلف من نفس وجرم او من فکر وامتداد ؛ وفي نظر ابن سينا كما 
2 نظر ديكارت عکن للانان ان يتحرد من كل شيء الا من شعوره 
بذاته . قپذا الشعور هو الققة الوحيدة التي يدر كها ادراکا حدس 
مباشر؟ لا بشك فيه لظة » لان عملبا هو ۳ الوضوح والبروز والدأب 
يحيث بصادفه الانان انى“ اجه و کفیا الآفت » حق أقد غدا کل شيء 
بشهد برحودها وبنطى محضقتپا . فالتأمل والتفکیر والانة وال العقل 
كل ژولئك يدل على وجود النفس دلالة قاطمة . وعندما أعلن دبکارت 
مقالته الشپورة « انا أفكر » اذن فانا موحود ٠‏ فا كان ينطق باسان 
ابن سنا وبورد آراءه » بعد ان سير غورها واستخلص زیدها وأعاد 
صاغتبا في قالب حديد وحلة قشسة تمدو منقطمة الصلة عا تقدمپا » ولا 
حرج عليه في ذلك » بل هنا تكمن عبقریته . فالقرائن كثيرة على تأثر 
دیکارت بابن سينا ۳" . ولیس طذا كبير اهمية في نظرت . فلیست العيدة 
الاقتياس والنقل وانما العترة كل العبرة با بصب الاقتباس والتقل معن 
تصاريف الاحوال وما محري عليها من تقيير وتبديل . والحق فقول ان 
ما أخذه دیکارت عن ابن سينا قد تصرفت فيه الاحوال تصرفاً ضاعت فيه 
المعالم وانطمست اللامح . وهنا موطن القرائح وسر العقریات . 

ماهية النفس . - والآن ما طيدمة النفس وماذ! عاها ان تككون ؟ 
أجوهر هي أم عرض ؟ میب ابن سينا بانپا جوهر قائم بذاته مستقل 
عن البدن مغابر له . فاو كانت عرضا الجسم لقام الجسم بدونها ولوجد 
قبلها ولظل موجوداً بمدها . والحال ليس كذلك . لاا عکنپا هي ان 


١‏ س انظر مثلا مقالة عن ان سينا رديكارت للملامة فورلاني في مجك «عنصداءة المملد الثالث 
صقصة ۲ ۷۲ لسك ۱۹۱۷ 
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تقوم بذاتها يدون الجسم » واما الجسم فلا يقوم الا" بها لأا كمال 
له . فالجسم عتاج الى النفس كل الاحتیاج » على حين انها هي لا تحتاج 
إلبه . فلا يتعين جسم ولا يتحدده الا اذا اتصلت به نفس خاصة © 
بسنا النفس تظل هي هي » سواء اتصلت بالجسم أو لم تتصل . فلا عکن 
ان يرجد جسم بدون التفس للها مصدر حياته وحركته . واما النفس 
فمکنها أن تعبش عمزل عنه . ولا ادل على هذا من انها مت انفصلت 
عله تغير وأصبح جثة هامدة » بنا هي بالاتفصال والصعود الى السال 
الملوي تحبا حماة كلها بهحة وسعادة . فالنفس إذن جوهر قائم بذاته 
لا عرض من اعراض الجسم . هو الذي تصرف في أحزاء البدن م 
في البدن 1 , 

هذا ها استقر عليه رأي ابن سينا اخيراً . ولكننا نجد له رأيا آخر 
مؤداء ان النفس حوهر وصورة ف آن وأحد : حوهر ف د دائه 
وصورة من حسث صلتها بالندن . لکن هذا القول الذي جمع قيه ابن 
سينا بين رأبي الحكامين عندما كان اضعا لتأثر الفار ابي > لا يعار عن 
رأبه النبائئن » بل انه كان كلا ازداد استقلالاً ونضوجا مال الى الرأي 
الأول وتقرر جوهرية النفس . 

واذا كانت النفس جوهراً فاي جوهر هي ؟ ان النفس ابت اي 
جوهر اتفق » فپي لست مثلا جوهراً ماديا خسسا واا هي جوهر 
روحاني شريف . رالدلیل على انيا من الجواهر الروحانية ادراکپا العقولات 
والمعاتي الكلية وامْتاها عليها » ولیس هذا من خأن الاجسام - 

ان امس لا يدرك صرف الممنى ولا يدرك الصورهة الا ف الادة والا 
مع علائق المادة وعوارضپا احسوسة من و كيف ون ووضع . اما النفس 
فبي التي تتمکن من تصور الممنى محده وحشقته منفوضاً عله اللواحق 
الغرببة . فلس من ثأن الحسوس © با هو حوس . ان يعقل + ولا من 


. ۳۳۱-۳۲۵ صفحة ۰ ۸؟ رالاشارات‎ ١ + انظر لأشفاء‎ ١ 


۳ 


شان العقول - مما هو معقول - أن يمس . ان الصور المقولة إذا اوجدت 

قي العقل لم تكن ذات وضع محسث تفع إلبها اشارة تجزؤ او اتقام 
شيء ما آشبه هذ المنی » فلا يمكن ان تکون في جم E‏ 
اذن ان تكون الذات القابلة المعقولات قائمة في جسم البتة ولا عقلها 
بكائن في جسم . 

فالنفس هي التي تجرد الکلسات عن الک والآبن والوضم وتستخلصها 
من الجزئيات » فلا عکن ان تنقلبا من حيز لتضمپا في حير آخر » اذ 
لن يصير الكلي كلا ولا العقول معقولاً بالفعل إلا اذا انقزع من المكان 
وفُهم في ذاته بسداً عن عوارض الادة . وعلى كل حال ان المعقولات 
بسطة لا تقبل القسمة يمال » قكيف اتتصو ر شاغلة یز منقسم ؟ 

واذا بطل هذا فالجوهر الذي تحل فيه العقولات روحاني غير موصوف 
بصفات الاجسام وهو ما نميه النفس الناطقة . 

ومن البراهين الق تدل على هذا الطلوب ايضا ان التفس انما تتصور 
المعقولات بذاتها لا بمشاركة الجسم . ان كل ما ادرك ينا بمشاركة الجسم 
قلا پد“ ان" برد علمه الكلال والضعف كلما تكررت عله مدرکات شاقة > 
لر‌هني الا ( العضو ) وتغيرها عن قوتبا لما اعتراها من الشقة في 
استميال القوى اباها . ولذلك تضعف القوة الماصرة مها ( كلما ) ادمنت 
النظر الى صورة الشمس ؛ والقوة الساممة ادا تكرر وصول الاصوات 
القوية الها » بننا القوة التصورة للمعقولات ( او النفس ) على عکس 
ذلك » اذ انها بدلاً من ان تضعف بالمقولات الثاقة کا يضعف الجسم 
باحسومات الشاقة اذا بها تصير على فملبا أفوى وأشد مرا كلا أممنت 
في ممارسة العقولات الشاقة . قان ادامتها للتمقل وتصورها للأمور الأقوى 
يسا قوة وسبولة قبول لا بعدها مما هو أضعف منپا. فان عرض لا 
في بعض الاوقات ملال او كلال فذلك لاستعانة المقل بالخمال الستعمل 
للآلة التي تکل هي فلا تخدم العقل » ولو كان لغير هذا لكان يقم 
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انم - وقي اکثر الاحوال - الامر بالضد . فاذن النفس مدركة بذاتها 
ولیس فا الى ال حاجة . 

وعکن إن بقال في هذا العنی أيضاً ان الجسم اذا استوفی سن النمو 
وسن الوقوف اخذ في الذبول والتنقص وضمف القوة وكلال الممنّة » وذلك 
عند الاافة على الاريمين سنة . ولو كانت القوة الناطقفة العامة قوة 
جسمانىة آلية لكان لا يود امد من الناس في هذه السن إلا وقد آغذت 
قوته تنتفص . ولكن الأمر في اكثر الناس على خلاف هذا . بل العادة 
جرت في الأكثر انهم يستفيدون ذكاء في القوة الماقة وزيادة بصيرة . 

وهكذا فإذا كانت جيم الأجام مشتركة في الجسمبة مفترقة في 
التمکن من تصور المقولات » وإذا كان الجسم لا بقوم على تصور العقولات 
وإذا | يكن قوام القوة النطقبة بالجسم والآلة » فإذن انا توصف الأجسام 
نپا تتصور المعقولات بقوى موضوعة فبيا » وهذه القوى انما تتصور 
بذاجا بلا مشاركة الجسم . فإذن هي بذاتها صالية لأن تکون عمل الصور 
المقلة . وما هذا وصفه فهو جوهر روحاني معقول . ١‏ 

حدوث النفس . - أما عن حال النفس فمل حلوها في البدن فالختار 
فیپا عند ابن سينا انها تحدث عند حدرث يدن بصلح أن يكرن له 
النفس وملكة ها » منالك "دت العقول الفارقة اللفس الجزئية وتتلحقها 
پالمدن المقرار فا . في إذن مخلوقة حادثة توجد بوجود البدن ولست 
قدعة سابقة عله . وآية حدونپا انها لا تتخصص ولا تتعين الا واسطة البدن 
فلا عکن تصور وحودها قله ؛ إذ لو "وحدت النفس قل البدن فاما ان 
تکون متکثرة الذرات بتکثر الابدان او أن تکون ذاتا واحدة خیم 
الأبدان » و کلاها باطل ! 

فاو؟ لا معنى لتكثرها لأن النفوس ذات ماهنة واحدة ولا تختلف 
احداها عن الاخری الا باحل الذي يقبل الماه.ة وتخصصبا وعيزها بعضپا 


۷۲۱ ۰ انظر التجاة صفحة ۸۰ ب ۳۰۰ ؛ مبحث عن القوی النفانية صقسة‎ ٠ 
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عن بعض وهو البدن . فاکش انما يككون عند الاختلاف في الاهية » 
فلو كانت هناك ماهمات متعددة للنفس لكان هناك نفوس كثيرة . اما 
ون الاتفس ليس لا الاماهية واحدة فعلام تتکش؟ فالنفوس إنما تتغاير 
لاسن حبة الماهة التي لا تقبل اختلاة] ذاتا وإنما من سمبة قابل الاهسة 
أو النسوب له الاهدة بالاختصاص رهذا هو البدن . فالمدن انما قتغابر 
النفوس وتتکثر وبه انما تتخص ونتمایز . فا دامت جرد ماهية لإ تتخصص 
عخصص فكيف تتعدد ؟ فلو كان يجوز أن تکون النفوس الانسانة موجودة 
قبل وجود آله تستكل وتفعل لكانت ممطئًة الوحرد »ولا شيء معطتّل 
1 الطبعة . ولکن اذا حصل التق للاسمة والإستمداد للآلة حدث من 
العلل الفارقة شيء هو النفس . فلولا البدن ما كان من المکن لنفس أن 
تختلف عن نفس اخری . 

وکا أنه لا معنى لتکثرها کذلك لا معنى لوحدتا » اي لاشتراك الناس 
جيعا في نفس واحدة تنبث في أجام كثير: » لانه اذا حصل بدتارن 
حصل في المدنين تفسان » قأما ان يككونا قسمي تلك النفس الواحدة 
فشکون الشيء الواحد الذي لس له عظم وححم منقسما بالقرة © وهدا 
ظاهر البطلان ٠‏ راءا أن تکون اللفس الواحدة بالعدد في بدذين وهذالا 
محتاج أيضا الى كثير تکلف في إبطاله . فضلا عن ان النفس ماهمة بستطة > 
والسيط لا يتجزأ ؛ وهي صورة حسد بمنه فلا يمكنبا أن تکون فى 
الوقت نفسه صورة حسد آخر. 1 

فقد صح اذن ان النفس تحدث كلما حدث البدث الصالح لاستعیاها إناء > 
ويكون البدن الحادث علکتیا وآلتها الى تتحلى قبا قواها الختلفة , ۱۱ 

وهکذا فالفس واحدة بالنوع کر العدد . فبي ذات طعة 
واحده متحانة » الا الها عندما تحل فى البدن تتأثر مخصائصه وتکتسب 
هویة شخصية . وبذلك فهي تنفرد - الى جاتب ماهبا العامة مخصائص 


۰ انظر التجاة ٠‏ صفحة ب رمج . 
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ذاتبة تميزها من غيرها محم اتصالیا بالبدن وتفاعلها معه رتأژها به تأواً 
بطبعها بطايع فردي لا بزول مم الأيام » بل من شأنه ان يؤدي الى بقاچا 
- بعد مفارقة المدن ‏ پکامل شخصيتبا وانیتها الفردية . 

ورأي ابن سينا في هذه المألة ل يتغير » لأننا كا نجده في ( النجاة ) 
وهو تلضص ( الشفاء ) نجده في ( الاثارات ) وهو آخر كتبه . لکن 
هناك قصيدة لابن سينا تعد من عمون الشعر العربى بديباجتها ونتفسها » 
توم ابباتها وحود النفس قمل المدن . فهو في قصدته ( العيقبة ) يحكي 
قصة النفس ويصف هبوطها* وحلولم! في البدن بعد ان كانت في عال 
المثل . فيرمز ها بورقاء ( حمامة ) تببط بغنج ودلال من الحل الارفع في 
نقاب شفاف وغلالة اطمقة ؛ تخفى على البصر دون النصيرة . لقد انقت 
النفس باديء ذي بدء ان تتصل بأجساءنا الثقية المظامة ووصلت الها 
على مضض . فاذا دخلت هذا السجن المظلم والطلل البالي دخلته غاضبة 
مكرهة  »‏ ل تلبث یمد اتصالها به ان تنسی عبرداً قطعتها على نفا في 
العالم الأعلى » فتالف الحاة في العالم الأسفل ويغلبها البکاء على ذکریانبا 
الاولى » اذ تقع في ال الکشف کا يقع الطير فيعوقها ذلك عن الصعود 
الى الال الروحاني ‏ وهذا تبتعد عن تحصبل ااکالات وتقبل على مباذل 
الحماة . حى اذا قرب مسيرها ألى عالپا وخلاصها من البدن سحمت وقد 
كلشف الغطاء عنما قرأت ما امس ندرك بالعون الباجعة الناعسة . 
هبطت الك من الحل الأرفع ورقاء ذات تمزز وتنم 
عجوبة عن كل مقة ناظر وهي التي سفرت ول تتبرقع 
رصلت على كره الك ورتا كرهت فراقك وهي ذات تفحع 
انفت وما انست فما واصلت ألفت مجاورة الخراب الباقم 
وأظنبا تبت عبوداً بای ومنازلاً بفراقا لم تقنم 
حق اذا اتصلت بهاء هبوطها عن مم مر کزها بذات الأجرع ۱۱) 


. الاجرع رم لا تنبت شيت > كناية عن عام الاجسام‎ - ١ 
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علقت ہا 8ء الثقل فأصبحت بين الما والطلول الاش 
تنکي اذا ذكرت عبوداً بای عدامم تهمي ولا تقلع 
وتظل ساجمة على الدمن"۱" التي درست بتکرار الریاح الأربم؟» 
اذ عاقپا الشرتك الکشف وصدها قفص عن الاوج الفسح الربم 
حتی اذا قرب المير الى ای ودا الرحیل الى الفضاء الأوسم 
وغدث مفارقة لكل خلف عنپا حلیف القرب غير مشمم 
وبدت تفرد فوى ذروة شاهق والعلم يرفع كل من لم رفم 
وهنا بتساءل ابن سينا عن الحكة من هبوط النفس من مركزها 
الشريف الشامخ الى هذا الحضيض الوضيع . عجبب امر هذه النفس عقا : 
فلأي شيء أهطت من شامخ عال الى قعر الحضيض الأوضم ؟ 
ان كان اهطپا الإله الحتكمسة 'طويت عن القطن اللبيب الأروع 
قببوطها ‏ ان كان ضربة لازب لكوت سامعة ا لم تسمع 
وتعود عالمة بکل خفسة في العالمین - فخرقها لم برقع 
والاقثة هنا لا تحدي © فليعمد ابن سينا الى غياله عام بسعفه 
بصورة جميلة من صور الطبيعة الساحرة بصور بها النفس . وسرعان ما محد 
شم الصورة 3 آلبری الخاطف بین ادوب دامع و نتفي ولا تامت ألم 
ان تساه ٤‏ رم‌کذا التفس : 
فكأنيبا برق تالق بامی ثم انطوی فکانه لم بلسم ! 
هل معنى هذا ان النفس قدعة وانها كانت موجودة قبل حلوليا في 
البدن جا يقرل افلاطون ؟ كلا . فان ابن سينا م مخالف افلاطون في شيء 
کخالفته له فى هذه المألة . فالتفس مخلوقة حادثة ولا توجد الا عند 
وجود البدن . قكيف نوف اذن بين القلسفة الرسمية لابن سينا وبين 


۰ - الدمن هي آثر الدار » كناية عن المدن . 
؟ - الریاح الاريم هي المناصر الاريعة , 
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قصيدته ( العينية ) ؟ 

لقد حار الفکررن امام هذه الظاعرة وانخذر! منها اراء عدة: 

تمنهم من حاول ان ینکر صحة نسبة القصد الى ابن سينا » ومنيم من 
فسر هبوط النفس تفسيراً مجازياً لا حقنقما » قذکر ان الصارة ٠‏ ال 
الأرفع » انما تدل على رفعة النفس ورغبتها في السمو بالبدن . هل عکن 
ان تككون اراء ابن سينا في هذه ال مألة قد تطورت » كأن يكون عندما نظم 
القصيدة خاضما لتأثير أقلاطون خضوعا كلا » فكان يقول برجود النفس قبل 
البدن ثم تطور رأبه بعد ذلك؟ لكن تقدم معنا ان رأي ان سينا في هذه انسألة 
لم یتفر اذ اشته في ( الشفاء ) و ( النجاة ) و ( الاشارات ) » اللهم إلا أن 
یکون قد نظمبا قبل تاليف هذه الكتب بكثير . وقد تكون القصيدة 
تعريضاً لبقأ بافلاطون تم عنه الابسات الخسة الأخيرة » ونقداً له من طرف 
خفي دون أن رو على ذكر امه لا له من المازلة الكبيرة في نفسه وفي 
نفس كل من يعترف بفضله . وبذلك يككون القسم الأول من القصِدة 
استمراضاً لنظرية افلاطون » والابسات الخمة الأخيرة تعريضا به ,وکان 
لسان حاله بقول ان القصمدة لا تحتاج الى معالجة جدية فليعالجبا بشيء من 
البسر المضاف الى تم لبق . بل رما سقط من القصيدة ابات تشر إلى 
اقلاطون صراحة فاستصض عنها بأببات منحولة . والذي يضفي على هذا 
الاحال بعض القبمة عدم وجود نص واحد للقصيدة اتعقد الاجماع عليه : 
فقد اختلفت المصادر في ترتسب معانها ورواية ألفاظبا  »‏ ان هناك نقصاً 
ف اباتها في مصدر وزيادة في مصدر آخر . وهناك احتال آخبر يكن 
قوله ابض وهو انه يحب النظر الى هذه القصدة على انها قطعة ادبة 
رمزية نتمشی مع اانحى الرمزي لان سينا قبل أن تمثل وجبة نظر 
فلسفة ترزن فا الاقوال ما توزن به نصوص الفلاسفة ومحري علمها 
احکامپا . فالشاعر قد يبالغ في بعض الأمور ويتجوز في بع اخر > 
وقد بيتخمل غير الواقم واقما ويقول ما لا يعتقد» حرصاً على نككتة او نادرة» 
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وبنظم المعنى ولا مخطر في باله ما بترتب ءابه » وبقول ما لا يفمل » 
دم فى کل واد * وقد 'يعرض نفسه المواخذة في کلامه لدمرب عن معنی 
استحاده او غرض بريده * بل قد محوز ألا ينتبه الى ما في اقاوبله من 
من تعارض . وهذا يقم دامًا جيم الفکرن والفلاسفة في منئور كلامهم 
فضلاً عن ان بقع في منظومه . 

العلاقة بين النفس والبدن . - كانت هذه العلاقة ولا تزال عقدة العقد 
في تاريخ الفلسفة كلما . ولقد اختلف الفلاسفة وااملماء في سانبا اختلافا 
كيرا . وأكثر المذاهب انسحاماً وأبعدها عن التناقض هو المذهب الذي 
بقوم على افقراض ميدأ واحد : 1 

فإما إقرار تام بالمادية الشاملة الي تنکر وجود النفس وترجم الظواهر 
المقابة الى اصل واحد هو الجسم بصورة عامة والخ والأعصاب بصورة 
خاصة » وبذلك یکون العقل والنفس مظبرين من مظاهر التشاط الجسمي ؛ 
ويتعبير أدق من مظاهر النشاط العصي في الجسم + 

وإما اعتراف جازم بالمثالية المتبدة التي 'تنكر ظواهر الاجام او على 
الاقل تحتقرها وتزري بها » تو كيدا لاعقل رفعله الشامل في كل شيء . فلا 
موحود إلا هو ولا حققة إلا إياه » وكل ما عداه أل وأوهام او على 
الاقل ظواهر وتحلبات للمقل الانساني ار العقل الكلى . 

لکن الذاهب العتدلة في اانفس تتوسط بين اطرفن وتقول بالشاشة . 
فالئداشون بقولون بالجم والنفی معا وی کدرن وجود كلها . ولذلك 
فلا بد ان بريطوا احد الطرفين بالآخر ويفسروا الصلة القائمة بننها . 

وان سينا من انصار هذه الثنائية كا بتنا : فالجسم والنفس عنده 
متصلان اتصالاً وشقا بتبادلان المون والمساعدة دوت انقطاع . فلولا النفی 
ما كان الجسم » فائها مصدر حياته والدبرة لأموره . ولولا. الجسم مسا 
كانت النفس ؛ فان امتمداده لقبوها شرط لوجوده وهي تستخدمه وتعول 
عليه في أداء ماما . وحنتنا دل على ذلك ظاهرء التفكير التي هي 
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کال التفس » فالتفکیر لا يتم إلا ان ارفدته اطواس . وللتفكير أثر بالغ 
في الدب فالات ز الا ار ) التي تسق الى التفس قد بط منبا إلى 
البدن فتحدث تغبيراً فيه » کا ان الببئات والکفات الى تسبق الى البدن 
قد تصعد الى النفس فتؤثر فها. كيف لا و أنت تعلم ما يعاري مستشعر 
الخوف من سقوط الشبوة وفاد البضم والعحز عن افعال طبيعية كانت 
مؤاتة . وكذلك وم الاثي على حذع معروض فوق فضاء فانه يفعل في 
ازلاقه ما لا بقمل رهم مثله والجذع على قرار . و كثيراً ما يتبع اوهام 
الناس تفر المزاج مدرعاً او دقمة ۰۱ 

فاذا ثبت ان هناك اتصالاً بين الجسم والنفس وتأثيراً متبادلاً فکیف 
يتم هذا التأثير وكيف بلتقى الجسمي بللضي ؟ 

المعلوم ان ابن سينا كان طبيباً وكانت له تحارب غزيرة في هذا الباب » 
فن الطبعي ان تکون تحاريه مموله" في الاجابة عن هذا السؤال . 
فالدماغ عنده مركز لكثير من قوى النفس : فالحس المشترك مر کزه اول 
التحویف المقدم من الدماغ » والمصورة في آخره 2 والخلة في اول التحويف 
الا سط » والوهم في بابته ‏ والحافظة في التحویف الاخير . 

ولقد تاثر ان سينا في هذه النظرية بدون شك بالفارابي الذي يرجح 
أنه آخذها عن بوزيدرئيوس ( امن( ) وتامسطيوس ( ستاك ) من 
رجال القرن الرابع لاسلاد . فها اول من قال بتر كيز قوى النقس في 
مناطق خاصة من الدماغ . ثم اخذ المرب هذه النظرية . فقد رأينا نواتها 
عند الفارابي ثم توسم قيها ان سينا ومته انتقلت الى اغلب الاطبام 
والفلاسفة المسامين والسحین في القرون الوسطى . 

ویوخذ على ابن سينا في هذه النظرية أنه لم ينين لشا كيف يتصل 
الجسم بالنفس و كيف يتم التفاعل بينها عن طريق تجاویف الخ المذكورة . 
رفضلاً عن ذلك » اذا كانت النفس ليست بحسم ولا تنطيم في جسم 
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ولا ثقبل الخير فان هي من هذه التجاویف و کف يتأتى لبا ان تشفل 
حيزا فا ؟ 

ولإبن سينا نظرية اخرى في تفسير الصلة بين النفس والبدن وهي 
نظرية الروح الحواني . والروح الحواني جم مخاري لطيف يخرج من 
القلب وينتشر في البدن كله لبمد" الاعضاء بالحردرة الضرورية للحباة 
وإذ كان الروح ألطف الاحام وأرقها فهو اصلح الامكنة قي جسم 
الانان لتتعلى به القوى النفسائية . وواسطة هذا الروح المنيث في 
الاعصاب تتوزع القوى النفسانية في الاعضاء والمواكز احصصة للأفصال 
النفسة الختلفة . فليس الذي یعس قينا هو الروح وإغا الذي يجس هو 
القوة النفسانية الحساسة الوجودة في الروح . فالروح مر کب القوى 
النفسانبة ومطنتها اذا صح" التسير . انه له عثابة الادة من الصورة . ثم 
انه هو الذي ربط قوی النفس واتقعالاتها يءضيا بنعض © فمل الى 
اعضاء الحس القوى اساسة وينقل منها الثأثيرات السة الى الدماغ > 
كا يقل الاوامر الحر كية من مراکز الدماغ الى اعضاء الحركة . 

۰ 

هذا وليس ابن سينا اول من قال الروح الحسواني . فالمونان الاولون 
قد سةوه الى القول بما بشنيه وهو البتوعا ( تصحدم ) الذي توسع قيه 
این سينا . قدیوجین الاولوني ( عندماءممهاة »متا ) بری أن التفکیر رتو 

عن البواء الذي يجري في الشرابين مع الدم خلال جمدم أجزاء و 
ولم ینظر اكثر الحكاء الى البنويما على انها قوة حيوية فحسب بل نظروا 
السا ايض على انبا هي النفس ذاتها ۱۳ . وكان جالئوس برى أن القلب 
يستقبل البنوعا من الرئتين ومن الشراین » ثم يدقع بها بمد ان تختلط بهو 


+ انظر مد عئان تماتي : الادراك الحسي عند ابن ن سنا صفحة 55-55 , 
؟ س وول جائيه وجبریل ساي : مشکلات ما بعد الطسعة ( الثرجمة المرية ) صفحة 
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التنفس الى المع ٠‏ فبصبح حينئذ هواء“ لطیفا او بنوها حية . وتتحول 
النويا الحبة في تاو یف الخ الى بدوعا نفسة اكثر دقة ولطافة من النوعا 
الابقة ۱" لکن حالنوس لم يذكر لا ما اذأ كانت هذه البتویا النفسية 
هي النفس داعا » إذ يكفي ان تکون في رأيه ااشرط الاسامي للحاة . 

وهکذا كانت فكرة المنويما عند المونان معقد الصلة بين النفس والندن 
وبين الروح والنفس . ولعل قسطا بن لوقا البعلكي » المترسم المشيور هو 
اول من ادخل هذه الفکرة الى العام العربي في مسحثه ( رمالة في الفرق 
بين النفس والروح ) . فالنفس في رأيه جرهر روحي بيط غير قايل 
الفناء ٠‏ والروح جسم لطيف شرف على اعمالنا العضوية والعقلية . فادًا 
ما توقف عن الحركة كان الوت . فالروح اذن هو أداة النفس وبواسطته 
يتحرك الجسم ويقبل الادراك ۱۳۱ . 

وقد كلتب هذه النظرية ان محيا طويلاً بفضل ابن سينا » فنه انتقلت 
الى الفلسفة المسحية ثم امتدت الى التاريخ الحديث وامتقرت عند ديكارت . 
فالروح الذي قال به ابن سينا لا ختلف في شيء عن الارواح الحموانة 
التي يقول بها ديكارت : لاما جسم لطيف حار خفيف الحركة يبدأ من 
القلب ويتدفق في الاعصاب » وهو سیب الاحساسات والحركات او انمة 
بل وبعض الظواهر النفسية . والقلب عند الفيلوفين مصدر الثثاط الحمواني 
ومركز القوى النفية . فالقلب إذن هو المضو الرئيس الذي يلتقي فمه 
الروحي ,المادي والعقلى بالجسمي » ويلمه الدماغ . وهذا ما كان بقرل به 
الفارالي ایض . فالقلب عنده هو العضو الرئيس الذي لا برأسه من البدن 
عضو آخر » وهو يتبوع الرارة الغريزية وعنه ينبت الروح المواني الفريزي 
في المروق الضوارب » 5 مر مما . 

وكا لم ببين ابن سينا كيف يتم الاتصال بين الجسمي والنفضي في تجاویف 

۽ س الصدر السابق صقصة ۱1۰-۱۱6 . 
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المخ كذلك هو ار یبن لنا كيف يكوت الروح الحوانى همزة الوصل بين 
البدن والنفس و کف بژثر احدها في الآخر » ما دامت النفس جوهراً 
روحياً لا بقل از ولس سم ولا بتطبع في حسم . 

وعلى كل حال ل يكن ابن سينا اول من قال بالثنائية بين الجسم 
رالنفس کا لم يكن بالتالي اول عن اخفى في تفسير الصلة بينها . ويظمر 
ان هذه الصعوبة ملازمة ميم المذاهب الثنائية من لدن الفلاسفة اليوتان 
حى فلاسفة العصر الحديث وعماء النفس في الوقت الحاضر . ان الثنائية 
فا هي نتبحة القول بالتمارض المطلق بين النفس والبدن . فككآن كل من 
يقول بها يضع في نفس الوقت عقبة في سبيل أيجاد أي صلة بینپیا » مسا 
دام يفترض في الاصل مغايرة طييعة احدها لطبعة الآخر » وإلا لما اضطر 
الى القول بالانائية بل لقال بالواحدية . فكل ثنائية تنطلق من حيث لا 
تشعر - من عدم قيام أي إمكانية لتوقیق بين طرفيها » ثم تحاول بعد ذلك 
ومع ذلك امجاد نوع من التوقيق بینها . فبي تريد أن تعطي بإحدى 
يدا ما اغذته الد الاخرى ! وهکذا تسد عی تفا المنافذ وثقضي على 
كل امل في الوصول الى حل . وممنى ذلك انه لا حل هذه المألة إلا 
في المذاهب الواحدية سوام كانت مادية أو مثالية » وعلى ذلك فكل عارلة 
للتوفيق بين النفس الق ليست جما ولا تقبل أي صفة من صفات 
الجبائية » وبين للم الذي ليس تفا ولا يقبل أي صفة من صفات 
النفانية إنما هي شقشقة قارغة وعبث ضائم وسراب خادع ! فليس اغرب 
من التوفيق بين طرقين متتافبين هما محم التعريف لا بقبلان أي توفیق . 

خلود النفس . لم يتردد ابن سينا في القول مخدود النفس کا تردد 
الفارايي من قله . شم ان النفس تحدث محدوث البدن إلا انها لا تفسد 
بفاده » فليس حب من حدوث شيء مع ثيه ان يبطل ببطلانه . را 
يكون ذلك اذا كانت ذات الشيء قائمة بذلك الشيء وفبه . وقد تحدث 
امور عن امور ‏ وتبطل هذه الامور وتبقی تلك اذا كانت ذواعا غير 
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قاة فيبا » لا سما اذا كان مغد الوحود لحا شملا آخر غير الذي انا هأ 
إفادة وجودها مع وجوده . ومقيد وجود النفس ثيء غير جسم ولا قوة 
ى حسم ٤‏ بل هو لا عالة حوهر آخر غير جسم . أنه جوهر روحاني 
شريف مفارق ۰۲ . 

و أقرب القلاسفة البونان الى ابن سينا في هذه المألة هو افلاطون 
الذي عني بالود عناية كميرة فوقف علمها محاورة كاملة من محاوراته هي 
محاورة ( الفيدون ) او ( الفادن ) کا یسمنپا العرب . فلقد انكر ابن سينا 
کافلاطون - فتاء النفس وانحلالما ولكنه ابطل التتامخ الذي اخذ يه 
اقلاطون . لکن أدلة ابن سينا على الود ليست هي تفس أدلة افلاطون 
وإنما هي تختلف عنبا وان كانت مستوحاة منپا وتدين لها لاللككثير من 
معانيها . لقد كانت بجراد أداة في يد صنّاع . وليس في هذا انكار لفضل 
افلاطون بل فبه إثبات لشخصية ابن سينا . فلا تمارض بين الأمرين . 

وهناك اربعة أدلة على لود الفس يمكن ان نسمیپا : أ) دليل المغايرة . 
ب) دليل البساطة . ج) دلبل الاشتقاق . د) دلمل الاحلام . فلنتحدث عن 
كل واحد منيا . 

أ) دلبل المغايرة . یو كد ابن سينا ان جوهر النفس الذي هو الانسان 
على الققة لا شی بقناء اد ولا سلى بعد المفارقة عن المدت » بل هو 
باق لن حوهره مغابر وهر البدن وأقوى منه » فو محر هذا البدن 
ومدتره ومتصرف فه » والیدن متفصل عنه تابم له . فکل شيء یفسد 
بقساد شيه آخر لا بد ان یکون متملقاً به نوعا من التعلق , والنفس في 
جوهرها مقارة وهر البدن » فلست مملولة له ولا تعلق فا به حمق 
تتاثر ا محدث له » وإنما وحوده متملق بمادىء أختر لا قبطل ولا تستحيل . 
فسواء بقي البدن ام فني فا لا نتأثر به » انه هو الذي يتأثر بها اذ 
هي تد بره وتقوده إلى الفعل والإدراك » فعلافتپا معه ليست علاقة ارتباط 
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وتلازم بل علاقة إشراف وسطرة» انها تشرف عليه اشراف الد على 
المسود والسائس على الموس او قل ان صلتها به انا هي صل الجوهر 
الضاف . فالنفس من مقوله الجوهر وصلتها بالندن من مقولة المضاف ٠‏ 
والإضاقة اضعف الاعراض لانبه لا يتم وحودها عوضوعها بل تاج الى 
اضعف الاعراضش احتاج اامه . ومثاله من يككون مالکا لشي متصر فا یه » 
فإذا بطل ذلك الشي» لم يطل الالك ببطلانه . اد لا بقدح في شخص 
المالك ما "تصدب ملکه من قساد ۴ لا بقدح في الد اث بنك مسوده ”3ك 
الفاد » وبالتالي لا تنمدم متى وجدت . وذاك بان ما يقبل الفساد يتفي 
ان یکون فيه جانبان اثنان : جانب القوة والفعل . وهذا محال في البسائط 
لن حصول امر ین متنافشن لا کون إلا 3 لین متغابرن . وقد شنت 
ان النغس جوهر بسیط وانها حياة بفطرتها وطبيمتها » فلا يمكن ان یکون 
فما استمداد للفناء ولا ان تقل الفساد ۲۳۲ . 

ج) دلیل الاشتقای . ثم ار النفس من عال العقرل الفارقة والتفوس 
الفلكية » وهذه باقة خالدة لا تقبل الفساد أو الفتاء . ولا كان العلول يبقى 
ببقاء علته فاللفس التى هي مملولة للمقول الفارقة والنفوس الفلکة تبقی 
ببقاء عللپا قإذا فسد البدن لسيب مخصه هو من تغير الزاج او القر کیب 
فلا تقد هي بقاده اد لا تعلق لما في الوحود بالددت بل تعلقها في 
الوجود بالممادىء الآخر التي لا تتستحيل ولا تبطل ۳۲ . 

د) دلبل الاحلام . اذ! تام الانسان بطلت عنه الحواس والإدراكات 
وصار امره کالست > ولکنه مع ذلك دی الاشماء وسمعپا » بل يدرك 

١‏ - انظر النحاة ‏ صفحة ۳۰۴ ورسالة في معرفة النفس الناطقة رأحر اها » الفصل الثاني 
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الغسب ف الرژیا الصادقة . وهذا برمان قاطع على ان تموهر النفس غير ممتاج 
الى البدن بل هو بضمف بقارنته ویتقوی بتمطله وبالتالی لا بفسد بفساده "۳" . 

فاللفس إذن خالدة » وحلوفا في المدن إغا يكون الى اجل ممى . 
قإذا مات البدن وخرب تخلص حوهر النفس عن جنس البدن . فإذا كان 
كاملا العم والحكة والعمل الصالح اتحذب الى الاتوار الإلهية وأنوار 
لملائكة واللاً الأعلى انجذاب ابرة الى جبل عظم من الفناطیس » وفاضت 
عله السکننة وحقت له الطمأننة ۲۳۱ . 

فبؤلاء هم السابقون من اصحاب الرتة العليا . ودوم اصحاب الرتبة 
الوسطی الذين برتقمون عن عام الکون والفساد ويتصفون بنفوس الافلالك 
ویتطهرون عن دنس عار المناصر ویشاهدون النمم الذي خلقه الله تمال 
في السموات من اخور المين وألوان الأطعمة اللذيذة وألحان الطور الى 
تقصر اوصاف الواصفين عن ذكرها وشرحها. ولا يبدد ان يتادى امرم 
وان يتمدوا للقوز بوصول الدرحة الملما » فمنفسوا في اللذات الحقيقية 
وينضموا الى السابقين بعد انقضاء دهور تأقي علييم . 

وأما اصحاب المرتبة السفل فهم النغسون في تحور الظلمات الطييمية 
اللتتكون في قعر الإجرام العتصرية » المنتحسون في دار البوار ۳۲ . فبؤلاء 
لا يحون وهم في الحياة الدنبا الانفعالات والحيئات التي تلحق بمحاورة 
البدن ؛ مِثلبم في ذلك مثل عضو تكن منه سبب الألم ولکته لا بشعر 
به لعائق ٠‏ فإذا زال العائق شعر به . فإذا فارقت النفس السدن وزال 
العائق شعرت بهذه المبئات الرديئة وتألمت وشقيت پا ؛ وه ذا الألم 
ااروحاني آشد" عليها من أل الثار الجسمانية :1 . 

. رمالة في معرفة النفى الناطة » الفصل الثاني‎ - ١ 

؟ - الصدر السابق » الفصل الثاني . 
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رهذا الألم الروحاني على نرعين : 

جبور »أي عکن زواله بعد تأدية العقوبة الطلوبة ؛ 

ونوع غير جور لا عکن زواله . 

فا كان بيب نقص فى الامتمداد للكال الذي برجی يمد المفارقة 
فبو غير جور . 

وما كان يسبب غواش غريبة فيزول ولا يدوم بها التعذيب ۲۲ . 

ومعتى هذا ان النعم والجحم عند ابن مينا روحانان لا جساتيان , 
فالمقل عاحز عن اشات الماد الجساني أي إثبات بعث الإبدان وما 
يتتظرها من نمم حسي في الجنة او ألم جساني في النار . اجل هو امر 
ليس في متناول العقل ولا يدخل في نطاقه » انه مقبول من الشرع و كفى > 
قلا مسل الى إثباته إلا من طريق الشريهة وتصديق خير الننوة ٩۳۱‏ . 

اما ما ورد في الشرع في صفات الماد الحياني فان الشرائع واردة 
ل+طاب الحيور يما یفهمون » مقرباً ما لا يفيموت الى افيامهم بالتشبيه 
والامشل ۳۱ . 

فالاتدان ليس اانا بندنه ولا هو انان ينقسه الق بين نه . 
فإذا فارقت نقسه يدنه اصبح هذا ترابا او شيئا آخر من العناصر . 
وآما نفه التي هي محل الثواب والمقاب واللذة والأم » فلا قرت موت 
البدن ولا تقبل الفساد اصلا . وليس أبعد عن الصواب من راي الاشاعرة 
القائلين ببعث النفس والجسم معا اد : ۱ 

ان الادة الوجودة للكائنات لا تفي باشخاص الكائنات الخالية اذا 


وان السمادة الحقمقية للانسان يضادها وحود نفسه قي بدنه . فالبدن 
١‏ الصدر الابق صفحة ۷۷۰ - ۷۷۱ . 
۲ - التحاة » صفصة بع . 


+ - رسالة أضحوية في ابر الماد صفحة ٠ه‏ . 


4 


عائق عن تحصل السعادة اکثر منه عونا علبها . 

ان الأمور الواردة عن هذا الموضوع في الشرائع اذا اخذت على ظاهرها 
لزمپا امور محالة وشنيعة . إذ لا خلو : 

اما ان تعود التفوس الى المادة الق كانت حاضرة في اجزاء البدن 
عند الوت فقط . ۱ 

او الى جميع الادة التي قارنت البدن جيم ایام العمر . 

فملى الاول > اي ان كانت الادة الحاضرة حالة الوت فقط » فقد 
وجب ان ببعث احدوع وانقطوع يده فى مسل الله على صورته تلك » 
وهذا قببح عند التکین والفقباء » إذ يقولون ان الله سيبعث الشهداء في 
سور كاملة تلبق عنز اهم عند الله تعالى . 

وعلى الثاني » اي أن بشت جم اجزاء بدنه التي كانت اجزاء له مدة 
عره كله » فقد وجب من ذلك أن يكون جسد واحد بعینه "ییمث يداً 
وراٌت) و کند؟ وقلا .. لان الثابت ان الاجزاء العضوية دام بنتقل بعضپا 
الى يعض بالاغتذاء » وينتذي بعضپا من فضل غذاء بعض . 

وأنت اذا تاملت ظبر الك ان الغالب على ظاهر التربة العمورة حشت 
الوتی الترابة . وقد “حرث فيها وزرع وتکونت منپا الاغذية * وتتغذی 
بالأغذية خلوقات أخرى » فانتی عکن بمث مادة كانت حاملة اصورتي 
انسانین في وقتين عتلفن ؟ 

فان قال قائل انه ببعث لللفس بدن من أي تراب وأي هواء وماء 
وتار اتفق » ولس من شرطه أن تمود الى الاسطقسات الى كانت موحودة 
في حاته الاولى بعينها » فهذا لا يمكن قبوله إلا اذا سنا پالتناسخ »6 
وهو بطل » او مانا بات البدن لا يعاقب مم النفس > فمطثلنا 
حجة الشرع . 

فاذ! بطل أن یکون المعاد للنفس والبدن جميعا » واذا كارن اكثر 
بطلاناً ان یکون الماد للبدن وحده لآن الانسان پنفسه لا ببدنه » واذا 


بطل ان یکون لانفس على سل التناسخ » فالعاد اذن للق وحدها 
على ما تقرر ۱۲۲ . 
۷ ب النبوة 

م يكن للونان نظرية في النبوة بترشد بها ان سينا . فالقارابي هو 
اول من صاخ نظرية كاملة فى الشوة ثناولها ابن سينا من بمده بالفحص 
والدراسة فأبقى على خطوطبا العامة وصفاتها الرئدة وتناول يعض 
تفاصملها بالتغير والتيديل وتوسم فما حتى جملپا من سم مذهيه . 

ونظرية النموة عند ابن سينا هي امتداد لذهبه في النفس والعرفة کا 
هي تختلط بارائه في الساسة والاجماع والتصوف . فهو يذكر في 
( رسالة في اشات النبوات ) ان الحيوان اما ناطق او غير ناطي » والأول 
افضل . والناطق اما بملكة او يفير ملکة » والأول افضل . وذو اللكة 
اما خارج الى الفعل التام او غير خارج ؛ والآرل افضل . والخارج اما 
بغير واسطة او بواسطة » والاول افضل » وهو المسمى بالني » والبه ينتهي 
التفاضل في الصور الادية . واذا كان کل فاضل يسود الفضول ويرآمه » 
فاذن الني يسود ويرأس جميم الاجناس التي فضلما * فيو في فة الانسانية 
وأعلى ذراها ۲۳ . 

وهذه القمة لا تتمثل في العقل الستفاد کا كان الحال عند الفارابي . 
فابن سينا لم يتوقف کا ترقف سلفه عند مرتدة العقل المستفاد » ولا هر 
اضاف الى الطريق التقليدي الارمططالسي لاكتساب العلوم طريق الخدس 
وخص به الاتساء والعارفين والفلاسفة الحقيقبين الذين يصلون الى خالص 
المرفة الإلحية . ۱ 

فبناك عند ابن سينا طريقان امام النفس للوصول الى القائق هما 

. انظر ومالة اضحوية الفصل الثالت‎ - ١ 


؟ - انظر رمالة في اثبات الثبوات النشررة في کتاب قراءان ف الفلسفة صفحة ۵4۲ س 
ياه © 


امة 


طریق الفككرة وطريق الحدس , 

ففي الطريق الاول تنتقل النفس بين المماني الخزونة في الباطن مستعيتة 
بالتخمل » فتحاول الوصول الى آلعنی المطلوب بواسطة المقدمات الماطقية . 

وقي الطریق الثاني تحاول الوصول الى الطلوب رأسا من غير أن تستمين 
بشيه من القدمات المنطقية » وذلك بالاتصال مماشرة بالعقل الفمال . 
وهذا الطريق هو أفضل الطرق لادراك الأمور الغيبية والقضايا الروحية ؛ 
انه يحمل السيات لصاحب الحدس كانها امور مشاهدة عباتا » بل هو 
يفوى الشاهدة وضوحا ويقسا. 

فالحدس 5 مر معنا في نظرية المعرفة درجة خاصة من الاستعداد 
الاتصال بالعقل الفعال رعا اشندت في بعض الناس محيث لا تحناج إلى 
تخریج وتعلم » بل تصبح العلوم ها كاتها حاضرة في اذهانيم دفمة” 
واحدة . وخب ان تسمى هذه الحال من العقل الحمولاني عقلا قدا . 

واطدس هو اساس العلوم والعارف ؛ لان المساديء الارلى کلہا حدسية 1 
ولأن العلوم تنتمي لا محالة الى حدوس استتبطپا ارباب تلك الحدوس ثم 
ادوها الى التملین . والنموة کذلك ضرب من اطدس ؛ اد عکن ان 
یکرن شخص من الناس مود النفس بشدء الصفاء وشدة الاتصال الىادي: 
العقلية الفارقة الى أن يشتمل حدسا > اعني قبولاً لالمام العقل الفمال 
في کل شيء . وهذا ضرب عن النبوة » بل اعلى مراتب النوة © 
والاول ان تسمی هذه القوة قوة قدسية » وهي اعلى مراب القوی 
الانسائة 0 , 1 

وهكذا تصبح المعرفة مشتركة . بين العقل الفارق وهذا الانسان > 
فتخرج معارفه عن حدود التقلبد وتکون له احاطة بالحاضر والماضي 
والمتقبل » وتلك لعمري معرفة يقينية تتجاوز بكثير ما نصل إليه 
بطريق الاستنتاحات العقلبة العادية . 


+ - انظر النساة ‏ صفسة ۲۷۲ - ۲۷۸ . 


eof 


اما كيفية تلقي الني للاحي فلا یکون بتزوید الله له بالعبارات 
الصرحة ولا یاحادیث النفس » راما یکون يفيضان الملوم من الله على لوح 
قلب النبي . وهنا تأتي قوة التخمل فتتلقی ذلك كله وتتصوره بصورة احروف 
والاشکال الفتلفة » وتحد لوح النفس فارغا فتنتقش تاك العبارات والصور 
فيه » فيسمع کلاما منظوما وبری شخصا بشریا . فذلك هو الوحي » لأنه 
إلقاء الشيء الى النبي بلا زمان » فستصور في نفسه الصافية صورة اللقی 
كا تتصور في المرآة المصقولة صورة القابل . ان الحس يتلقى المحسوسات 
من الحواس الظاسرة رة ومن الاحاسيس الباطنة احا . فنحن نرى 
الاشاء بالقوى الظاهرة » واما النبي فانه براها بالقوى الباطنة . نحن نری 
ثم نعل » والنبي يعم ثم يرى . 

ويذكر ابن سينا في ( الاشارات ) ان التحربة والقماس يشبدان بان 
النفس الانسائمة تستطيم ان تطلم على الغيب في أثناء النوم . فلا مانم 
ان يقم ها مثل ذلك فى حال القظة . فالجزئيات منقوشة في العالم العقلي 
على هيئة کلبة » وفي العام النفاني على هيئة حزئبة . وللنفس ان تنتقش 
بنقش داك العام حب الاسنمداد وزوال الائل . فلا تستنکرن ان یکون 
يعض الفیب ينتقش فما . فلانفس فلتات في اثناه انوم خلص با الى جانب 
القدس فننتقش فما نقش الفسب . ولا يبعد أن يقم فا ذلك في حال البقظة 
اذا تحردت عن الادة وكانت قوية ذکبة رشد: » فتتصل باللکوت الأعلى 
وتقوم بالمحزات والکرامات وخواری العادات وتژثر في الکون کنقوس 
الافلاك وعقوها . وقد خصص ان سينا النمط العاشر من کتاب ( الاشارات ) 
مذه الامور الستفربة فقال : 

و اذا بلغك ان عارفا امسك عن القرت الرزوء !۱ مدة غير ممتادة 

+ - الشيء المرزوء هو التقوص . والاسحاح الرفق وحسن العفو : اي اذا رصل الى علنك 
ان عارفاً لم يتناول القوت الذي هر عادة قليل منقوض بالنسة اليه مدة طریل فصدق » فذلك 


caf 


فاسحم" بالتصدیق » واعتهر ذلك من مذاهب الطعة الشپور: » ۱۲۲ . 

« اذا بلفك ان عارفا اطاق بقوته فعلا او تحریکا او حركة تخرج 
عن ونم مثل » فلا تتلقه يكل ذلك الانکار . فلقد تجد إلى يبه مسلا 
في اعشارك مذاهپ الطبيعة ۾" . 

« اذا بلقك ان عارقاً حدث عن غب فاصاب متقدما بشری او 
" نذير فصدای" » ولا يتعسّرنث علمك الامان به . فان لذلك في مذاهب 
الطسعة آسابا معلومة » ۱۳۱ . 

و التحربة والقباس متطابقان على ان للنفس الانانية إن تنال من 
القسب نبلا ها » فى حالة المام ؛ فلا مانم من ان يقم مثل ذلك النيل 
في حال القظة » 150 , 

ه اذا قلت الشواغل اليسبة وبقبت شواغل اقل » ل يبعد ان تكون 
للافس فلتات تخلص عن شفل التخمل الى جانب القدس » فانتقش فا 
تقش من الغیب > ۳ , 

« قاذا كانت النفس قوية الجوهر تسم الجوانب المتجاذية » لم ببعد ان 
مقع فا هذا الخلس والانتباز في حال المقظة . فريما نزل الاثر الى الذكر 
فوقف هناك » وربا استولى الاثر فأشرق فى الخال اشراقاً واضحا » 
واغتصب الخال لوح الحس النترك الى جبته فرسم ها انتقش فمه منه » 
لا سها والنفس الناطقة مظاهرة له » غير صارفة عنه » مثل ها قد 
يفم النوهم في المرضى والممرورين » وهذا أولى . واذا فعل هذا صار 
الار مشاهداً مبصّراً او هتافا او غير ذلك . وريا تكن مثالا موفور 


. ۸0۳ الاشارات » الط الماشر ص‎ - ١ 
. ٩۸ الصدر السابق ص‎ + 

+ - الصدر السابق ص ۸١١‏ . 

ع س المدر السایق ص ١5م ۸۹١‏ . 
« - الصدر اللسايق ص ۸۷۸ . 


oct 


الحمئة او كلامآ محصئل النظم . ورعا كان في احل احوال الزينة ۰ ۲ 

« فالاتر الروحاني السانم للتفس في حالتي النوم والقظة قد یکون 
ضمفا فلا حراد الخمال والذکر ولا یدقی له أثر فما » وقد یکون 
آفری من ذلك فحرك الخال » الا ان الخال عمن في الانتقال ... فلا 
يضبطه الذ كر ... وقد يكون قویا جداً وتکون النفس عند تلقه 
رابطة الجاش » فترتسم الصورة في الخبال ارتساماً جلا » وقد تکون 
النفس بها معنية » فترتسم في الف کر ارتساماً قوب ولا تتشوش بالانتقالات . 
ولس انما يمرض لك ذلك في هذه الا ار فقط © بل وفبا تباشره من 
افكارك يقظان ۲۳ . 

و نما كان من الآثر الذي فيه الكلام مضبوطاً في الذكر مستقرا » 
كات إلاما او وحاً صراحا او حلما لا حتاج الى تأويل او تعبير. 
وما كان قد بطل هو وبطلت محاكباته وتواليه احتاج الى احدها . وذلك 
ختلف حصب الاشخاص والاوقات والعادات ., .5" . 

« ولعلك قد بلفك عن العارفين اخبار تكاد تأي بقلب العادة فتبادر 
الى التكذيب : وذلك مثل ما يقال ان عارفاً استسقى للناس فستقوا او 
استشفى هم فشفرا » أو دعا عليهم فخسف بهم وزلزلرا... فتوقف 
ولا تتعجل » فان لأمثال هذه اسابا في اسرار الطبيعة » © , 

و فلا تستبعدن ان يكون لبعض النفوس ملكة بتمدی تأثيرها بدنبا 
وتككون لقوتہا کانہا نفس” ما للعالم ... فلا تستنكرن ان يكون لبعض 
النفوس هذه القوة حتى تفعل في اجرام أُخر تتفعل عنبا انفعال بدنه . 
ولا ستتکرن ان تتعدى من قواها الخاصة الى قوى نفوس اخرى تفعل 

۸۸۱ س الصدر الابق ص ۸۸۰ د‎ ١ 
همهم‎ - ۸۸ ٤ ب المعدر الايق ص‎ + 


+ - الصدر السایق ص هه ۸A۷‏ . 
ع الصدر لابق ص ۸٩۲‏ . 


و ۵ ۵ 


فيها » لا سيا اذا كانت شحذت ملکنها بقپر قواها البدنبة التي لهاء 
قتقبر شهوة او غضبا او خوفاً [ وساثر ذلك ] من غيرها »۲ . 

دهذة القوة ريا كانت للنفس بحسب الزاج الأصلى » الذي لا يقيده 
من همأة نفسائية يصير للنفس الشخصية تشخصها ... وقد تحصل بضرب 
من الكسب حمل النفس كالمجردة » لشدة الذكاء » کا تحصل لأولماء 
الله الأبرار ". 

« فالذي بقع له هذا في جبلّة النفس » ثم یکون خيراً رشداً 
مز كنا لنفه » فهو ذو ممحزة من الانبباء او كرامة من الاولباء . 
وتزيده تز كته لنفسه في هذا الممنى زيادة على مقتضى جبلئنه فسلغ المبلخ 
الاقصى . والذي يقم له هذا ثم يكون شريراً ويستعمل في الشر فهو 
الساحر المدث (۳. 

« إياك ان یکون تكيسك وتبرؤك عن العامة هو ن تنبري منكراً 
لكل تي, . فذلك طيش وعجز . ویس الخرق في تکذيبك مام تستبن 
لك بعد جلیته دون الخرى في تصديقك با لم تقم بين بديك بینته . بل 
عليك الاعتصام يحل التوقف » وان ازعحك استنکار ما بوعاه سنك 
مالم تتبرهن اسمتحالته لك . والصواب لك ان تسرح امثال ذلك الى 
بقعة الامكان ما لم يذدك عنه قائم البرمان . واعل أن ف الطسمة عجائب > 
وللقوى العالية القعالة والقوى السافلة المنفمة اجتاعات على غرائب » '. 

في جسم هذه التصوص يحاول ان سينا تقريب امر النبوة الى العقل 
وتسویفها في الاذهان هي وسائر الظواهر الغريبة الاخری مما يبل الانسان 
الى انكاره تکشا او تبرؤأ عن العامة . في ظاهرة طسمة كظوامر 


۱ - الصدر سایق صفحة ۸٩۰‏ - ككخم. 

۲ - الصدر السابق صفصة ۸٩۱۷‏ , 

+ الصدر لابق صفحة ۸۹۹-۸۹۸ 

ع - الصدر الابق » سفحة ۰۲-۰۱ 


كوم 


اطبية الاخری لپا اسبایا الطبيعية التي كد تحخفى علینا ولکنها تظل ما 
يكن تفيره بحنب فواميس الطبمة المعقولة . وهذا ما تصدی له ان 
سمنا في التصوص السابقة . ولئن استعمل في بمض الاحبان كلمة ( عجائب ) 
و (غرائب ) و (اسرار ) وما اشبه فانه يستعملما لا يممنى الخروج على 
تواميس الطبدعة اامقولة پل بیعنی ما يثير الدهشة والاتبهار عند من لم 
تكن له قدم راسخة في العلم والحكة كاين سيا . 

وجسم تفسيرات ابن سينا لظاهرة النبوة والظواهر الاخری المتصلة 
بها تفسيرات معقولة » بل معقولة جداً ؛ اي كن التصدیق بها وقبوفا 
عقلب . في معللة مبقبة على اسباب ومسیبات ولا تقال جزاقا او تهب 
بقوى وأسرار خارقة للطبيعة . ولا أدل على ذلك من انه كان كلما فرغ 
من تقرير ظاهرة من هذه الظواهر الغريبة يؤكد ان ها اسیایاً في مذاهب 
الطبيعة . فبي اذن تتبحة اساپ ومسبيات ولا تحدث حزافاً . 

لکن اذا كان تعليل ابن سينا معقولاً نما الذي ينما من قبوله اليوم ؟ 

الحواب عن ذلك هو اتنا ننتمي الى عام من الأفكار والآراء والعقائد 
والقم والمئئل والکتسبات الأقافية والحضارية غير المالم الذي بنتمي البه 
ابن سينا وأمثاله من رجال القرون الوسطى . ان عالتا العقلي والحضاري 
غمر عاله فلا مجال للتفامم يبنا . اما اولنك الدن كانوا یسشون ف عصره 
ويتامون الى عاله فمن سقيم ان يعتتقرا آراءه ويداقموا عنبا . وافت 
قابس التطمل المقلی المنطقي وحده کافا لقبول أفكار الآخرين بل حب ايضاً 
الانهاء الى عالمهم والتصاطف ممپم . فلو كنت أنتمي الى عالم ابن سينا 
لما وجدت غضاضة في قبول آرائه بل لکنت أترنم يها وأزهو عمرفتها . 
فشرط الاقتناع بين الافراد اذن انما هو الانتاء الى عوالمهم . أنه يقرب 
الساقات وزیل الحواجز مها بعدت الثقة . بل ان اثين يميشات في 
زمان واحد ومكان واحد قد لا يتفاهمان في مألة من المائل » وما ذلك 
إلا لآن الموالم المقلية التي يتنسان اليها ليست متشايهة . فالسافة العقلمة 


۰:۷ 


أقرب من السافة الزمانبة والمكانية واکثر منپا اهمبية وأشد لماح . 

ومن هذه التصوص وكير غيرها بتین لنا ان ان سينا لم یقصر 
الاطلاع على الغسب ومعرفة المستقبل وعمل الخوارق على اصحاب الرسالات 
المارية وحدم » ول مجمل النبوة اختمارا إلا أو آمرا فائقا للطبيعة » 
بل جملپا مکتسية يفوز بها كل من توفرت له شمروطیا . وكذلك لم يحمل 
الدبوة نقبجة لکال القوة المتخيلة وعدها 5 فمل الفارابي وا كات لم 
يتكر اث الح في حصوفا. فالشرط فا » 6 رأينا هو ان يكون 
الشخص « مؤيد النفس بشدة الصفاء رشدة الاتصال بالماديء المقلة 
الفارقة الى ان يشتعل حدساً » أعني فبولاً لإلحام العقل الفعال . وهذا 
ضرب من النبوة » يل أعلى مراتب النبوة » والأوألى ان تسمى هذه 
القوة قوة قدسية »> وهي أعلى مراتب القوى الانسانية » . وبذلك لا يصح 
اتهام ابن سينا يتفضيل الفلسفة على النبوة وبالتايي على الدين » كيف لا 
والنبوة قوة قدسية بل « أعلى مراتب القوى الانسانة » ؟ 

النبي ضرورة اجتماعية . - والني في نظر ابن ستا يعبر عن حاجة 
ضرورية في الجتمع حيث لا تستقم امور اباة ولا تسير على الوجه الأفضل 
الا بالاموة . 

والسبب في ذلك ان الانسان بفاری الحبوان بأنه لیس بت يستقل 
وحده بأمر نفسه . فبو لا يحسن ممیشته من غير شريك يعاونه على ضرورات 
حاحاته . ولهذا اضطر الئاس الى عقد المدن والاحجاعات . وهکذا فلا بد 
في وجود الانسان ويقائه من مشاركة » ولا تتم المشاركة الا بمعاملة » ولا 
بد قي المعاملة من سنة وعدل »ولا بد للسنة والعدل من انسان يمخاطب 
الناس ويلزمهم السنة ويحقق العدالة بینپم » ويحب ان یکون لهذا الانسان 
خصوصية لست لساثر الئاس ؛ حى يستشعروا فيه امراً لا يوجد هم فيتميز 
به عنهم » فتکون له المجزات . 


وهذا الانسان اذا وحد يحب ان يذ کر للناس اصول الدين والعقائد دون أن 
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بخوض عم في جزئباتا ودقائقها التي لا قلغا افهامپم + حتی لا مظم علمهم 
الشغل ویشرش ما بين أيديهم ويوقعهم فيا لا يتمكن من تذلیل صعابه إلا 
من يشذ وجوده ويندركونه » فتكثر فم الشكوك وااشبه ويصعب الأمر على 
اللسان في ضبطبم . ولا جوز له بحال ان بظهر ان عنده حقيقة يكتمها 
عن العامة . 

والنبي لیس ما يتكرر وحود مثله في كل وقت » فان الادة التي تقبل 
6 مثله تقم في قلمل من الامزجة . فبحب لا محالة ان يكون الي قد 
دير لبقاء ها يسه وشرعه في آمور المصالح الانسانية تدييراً لا يزول مع 
انقراض القرن الذي يليه » بل بظل مستمراً في مدد متقاربة ٠‏ فلا يكاد 
ینفسخ ىق يلحق عاقبئه وخلقه ني جديد ''' . 

وکل نی يحب ان يكون متميزاً باستحقاق الطاعة . واستحقاق الطاعة 
لا يكون إلا لخصوصة له ليست لائر الناس » أعني لاختصاصه بآیات 
تدل على انها من عند ربه » تلك هي ممجزاته . ولا تنتظم الشريعة 
دوت ات يكوت للفحسن والي: جزاء من عد القدير ابر . 
ودلك بتضمن ممرفة | مازي والشارع . وهذه المرفة الضرورية لا تثدت 
ولا تستقر إلا اذا كان معا سنب حافظ فا رمن هنا فرضت على 
الناس العبادة الذ كرة بالمبود و کررت علپم في اوقات متتالية کالصاوات 
وما يري بجراها ؛ وذلك لستحفظ الشارع" التذ كير بالتکرر ولکي 
يزول احعال النسان . وبذلك استمرت الدعوة الى العدل القم اة 
النوع . ثم زيد لستعللیپا بعد التفع العظم في الدنیا » الأجر" الجزيل' في 
الاخری . وآما العارفون فقد افیف الى تقعيم العاجل وأجرم الأجل 
الكال الحقبقي الذي خنصوا به من دون عاثر الناس . فانظر الى كامة 
الله في فرض الشريعة وهي بقاء نظام الما “ وانظر الى ححته تعالى 
وتفضل بالأجر الزیل في الالخر بعد النقم العظم في الدنیا » ثم انظر الى 


١‏ س انظر الحاة » صفحة ج.م مه 


ما أنعم به على خواص عباده فضلاً عن النفم والأجر من الابتهاج والکال . 
فحنئذ یتجل لك من أفق الجناب الاهمي ما تهرك عجاثبه , وإذا عرفت 
کل هذه الزایا التي للشمرانم فبجب ان نقم غيرك عليها وأن تکون 
مستقيماً فسا ۱۱ . 


هذه هي نظرية النبواة عند ان سينا ال با نظرية الفارابي وتخطاها 
الى مدی غير حدود . ولئن كانت فپا عناصر من الار سططاليسة أو 
الانلاطونية أو الافلاطوئدة الحدثة فقد كانت هذه المناصر مسخرة لخدمة 
اهداف وغابات لا نقرها افلاطون ولا ارسطو ولا افلوطين » اهداف نثأت 
بنثأة الالام وغایات تخت بعتنای الاسلام واتباعه والتعلق به بالروح 
والزاج ان لم يكن بااتزام النص رارف . فهو عتدين » ولکن على طریقته 
الخاسة . فو ككل فلرف لا بعبأ وظائف السادات وحزئياها » إا 
تحذبه روحپا وكلماتها . ولخدمة هذه الکلبات سخر نفه وفلفته » والند وة 
إحدى هذه الکایات » فابل في الدفاع عنپا غير بلاء . 

وفضة عن ذلك ان العناصر اليوتانية الق نحدها في نظرية النو عند 
ان سينا قد انداحت وانطمست حق ضاعت مالیا وفقدت شخصياتا 
رأمیح من الصعب المثور علا في حالة النقاء . ولکن كيميائمي الافكار 
ومتتيعي الا نار والنقبین عن الاسرار لا یمدمون الومائل الفتعلة لتضخم 
السغير وتصغير الفخم خاجة في نفوسهم ولاظهار براعتیم وقدرتهم على 
التنقيب والبحث والتعرف على بسات الاصابم وتعقب آتار الاقدام !! 
فوجود العناصر البوانية في هذه التظرية لا ببرر ابد انکار العناصر 
الشخصية » بل بدغمپا وز كما . فرلا الأداة ما كان خلق ولا كان ابتكار . 

وعلى كل حال لقد كان فنه النظرية » أثر كير في جرور مقکري 
الاسلام وملحديه » بل لقد امتد أترها الى النصارى والبهود ف القرون 
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الوسطی كلها . وبرغم کل ما يقال فیپا فحسبها انها جملت الثبوة اما 
معقولاً فأسکتت حلات الإلحاد وحدات من طفان الزندقة » وقربت الأعلى 
من الادنی وأخذت بد الادنی للوصول به الى الاعلى . فبضاءة العقل بضاعة . 
مغرية لا تکسه ايداً . انها خير بضاعة حرجت للناس في كل زمان ومكان . 
م ب التصوف : 

من الصمب جداً عد" ابن سينا بين المتصوفين الاملاميين اذا قيس 
بالفارابي . فبينا كان التصوف جزء لا يتجزأ من فلفة الفارابي ونظرته 
الى الله والکون والحماة * حيث انك تحس وأنت تدرمه انك بأزاء 
فلسوف يعيش آراءه ويعانيها معاناة پاطنة » اذا بالتصوف عند ابن سينا 
لا رمدو ان يكون ظاهرة خارجة محتة ملحقة المذهب او موقفاً نظرياً 
يمرزء دف» الحياة وثیض الافكار المماشة . فو لم يلحا اليه إلا لتواج به 
فاسفته وبزید من اقا وجالما . وقد عدر عن ذلك أحدن تمبير 
الستشری القرنسي البارون كارا دي قو ( Carra de Vaux‏ ) فتال : 

« لا يبدو التصوف عند ابن سينا الا في آخر الذهب کاکلل له » 
وهو متميز غاية التميز من الاجزاه الاخری من فلفته »وابن سينا بدرسه 
دراسة قتبة كأنه فصل من الفلسفة شرحه شرحا موضوعا . وأما الفارابي 
فان تصوفه ينفذ الى كل ثيء » والعبارات الصوقية منيثئة في كل تاحية 
من مؤلفاته . وانك لتحس كل الاحساس أن التصوف عنده لس جرد 
نظرية اعتنقپا بل هو حال تفسية ه ° . 

وهذ! حى الى حد بعید . فل یکن من سجية ابن سينا ان بتصوف » 
ولكن ذكاءه الخارى وعمقريته السامقة وحدسه العمنق - کل اولك حمل 
یتک في التصوف كأحد افرادء ویتکل في احوال الصوفنة بلغة القوم 
وهو لیس منبم ‏ ورتب علومهم « ترتيبا ما سبقه اليه من قبله ولا لحقه 
من" بعده » على حد تصير الإمام فشر الدين الرازي . 


Cana de Vaux, in Encyclopédie de مطعاعا ز‎ 11 ۰ ~۹ 


۵۹ من الفلسقة اليونالية...‎ - ۴١ 


ولا يقتصر ذكاء ابن سنا على ذلك » بل لقد حمل تصوفه بتخلل 
كثيراً من واحي فلسفته حدث تحسبه جزءاً منپا : كنظرية العرفة ونظرية 
النبوة والأخلاق والسيامة ؛ ولولا ان حاة ابن مدنا تکذب اقواله لاغذ 
الكثيرون بحر ألفاظه ولجملوه من اهل الاذواق . 

فابن سينا ليس ذلك الرجل الذي ممل وكده وأكبر همه تصفية 
النفس وبجاهدتها والوصول - تتبجحة لذلك - الى الل وإشراق القلب 
ينور المعرفة الذوقية » وان اومك ذلك ظاهر" كلامه » وإئا هو قوف 
له مذهب خاص في الله والکون والحياة » وقدرة على التعلیل والتحلیل 
وااشرح بأسلوب النطق حا وأسلوب الشمر اعاتا » حق لاخال وأنت 
تفرژه انك بأزاء قطب من اقطاب الصوفمة » وما هو كذلك . « فأقصى 
ما نستطيع ات تقرله في ابن سينا هو اته كان مفکراً ادعی إمكان 
الاتصال بالءالم العلوي وحاول آن يدعم هذه الدعرى بأدلة فلسقية . 
غير انه بلاحظ ان البناء الفلفي العام الذي وضمه يؤلف وحدة متاسكة 
مترابطة . فكا أن نظرياته المتافيزيقية نهد الطريق لنظرياته الصوقية © 
ترى ان المسائل الفاسفية الکیری كال الألوهية ومسألة العناية الإفمة 
والقدر وما شاکلپ! تکل وتتضح » بل رتصحم في بعض نواحيها © في 
تصوفه لا في فلفته » "۱ . 

ومذهب ان سينا ف التصوف لا ختاف عن مذهب الفارابى . انه 
مذهب الفارابي نفسه وقد استخلصت جيم !.کاناته . انه الفعل ماکان 
عند الفارابي بالقوة . فليس تصوفه بالتصواف الروحي البحت الذي يدعو 
الى الزهد والتقشف والانخلاع عن المالم لطبير النفس وتصفنتا » وانفا هو 
تصواف نظري يعتمد على الدراسة والتأمل » ومذهب عقلي يقضي بصاحبه 
الى انتصار الذهن رإشراق المقل وانتقاشه بنقش العام المعقول . 

١‏ - انظر مقال الدكتور ابوالعلا عفيفي في الكتاب النهي لمبرجان الألفي لذ كرى انسينا 
صقسة ۰ . 
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فقد احال ابن سينا التحربة الصوفة ووميض الوجد والذوی الى خر بة 
عقلية ووميض عقلى لا بدر که إلا الفلاسفة وأهل النظر » وقلبل ما ثم ! 
ولمل ام ما ييز بين ان التدربة الصوفية بزول فیپا الفرق بين العبد 
والصود وترتفع الحجب بنها ىق لنطق احدها بلسات الآخر ويكون 
اياه . لقد اصبحا شيئا واحداً وحقةة واحدة . وأما التجربة العقلية قبي 
نظر وإدراك وعم واستدلال وتأمل . ولا أثر في هذه التجربة للتوحید 
بين الذات والموضوع او بين الرب والعمد » بل فا شعور واضح بالفرق 
بنپا . وهذا هو موقف 'بن سنا . فقد عرف الشيخ الرئيس التصواف على 
طريقة اهل النظر كا بقول ابن طفل » نمكم انه فبلسوف لا بطم إلا 
لنداء العقل وقوارع المنطق » ولا بری الق إلا في اكالم العقل والنطی. 
رمع ان ابن سينا قلسوف عقي فإنه في وصفه لراقتب الصوفمة 
و حوال المارفین ومواجندهم نا بصطنم ائة الصوفية وتعابيرهم فتحدت 
عن العارف والعايد و الزاهد والمريد الخ كانه واحد منیم » ويبحث في 
الرياضة والتجلي وقواعد اللوك وما الى ذلك من مصطلحات القوم درن 
ان يخالجك الشك في انه من اقطابهم . ولکنه يتناول ذلك كله على طريقة 
۰ اهل النظر كا مر معنا ويعالجه معالجة عقلية منطقية تتمشى وروح فلسفته 
العامة » الليم إلا في احوال قلملة مد فما بعتصر اللامعقول في التصواف > 
وذلك عندما بتكل على الدرجات التي لا بفهمپا الحديث ولا تشرحها 
المبارة ولا يكشف المقال فپا غير اشال » وقي هذا محري ان سينا على 
طريقة اهل الاذواق » لا على مذهب اراب المقول . ۱ 
وهکذا فان الزمد والمجاهدة ردوام الرياضة والانقطاع الى السادة 
ليست هي الطريق الى حصول الإشراقات الإلممة والفموضيات الربائية 
وانقداح النفس بالعقولات > رإغا طريق ذلك هو التأمل والتفكير رالعل 
يحقائق الوجودات واكتناء اسرارها . فالصوقي الكامل الذي يطلق عليه 
ابن سينا اسم ( العارف ) ليس هو الزاهد التقشف العاكف على العيادة 


o 


والرياضة » واغا هو القلسوف الکامل التقطع الى اثتامل والنظر » ار هو 
- على حد تصیر ان مدنا - : اللصرف بفکره الى قدس الروت مدعا 
لشروق نور الحق في سره » ۲۳. وهدف العارفن هو ادف الاقمى 
للفلامفة الذبن أنوا رسالتهم على خم وجه ووصلوا الى منتبى غاباتهم . 
بل ان ابن سينا يتهم اصحاب التصوف الروحي بأن زهدهم وعبادتهم 
نوع من المعاملة والقايضة اد بقول : 

« الزهد عند غير المارف معاملة ما » كأنه يشتري بتاع الدنيا متا 
الآخرة . وعند العارف تنزه ما عا تل سره عن الق » وتكبر على كل 
شيء غير الق . والعبادة عند غير العارف معاملة ما » كأنه يعمل في 
الدنا لاجرة باخذها في خرة » هي الجر والثواب » وعند العارف 
رياضة ما فممه وقوى نفسه (انوهمة والمتخيلة لنحردها - بالتموید - عن 
جناب الفرور الى جناب الحى » قتصير مسالة اسر الباطن ؛ حا ستجلي 
الق لا تنازعه . فبخلص السر الى الشروق الساطم » ويصير ذلك ملكة 
فستقرة » ۲۲ . 

ومعنى دك ان الزهد والصادة على نوعين : علي ونظري فأما اصحاب 
الاصواف الروحي فزهدهم وعبادتهم من النوع العملي » أي نظام صارم من 
التقشف واخرمان وامحاسية والمراقية وما الى ذلك مما بمده الصوفة 
وسائل لتطبير النفس والسمو ها الى أعلى درجات الروحانية . وأما ابن 
مدنا فان زهده وعادته تفريم القلب من الاغمار وملوء بالفکر والاسرار 
واعداده للاتصال باللا الأعلى تحقدقا لطميعة النفس الناطقة وإبراز؟ للماني 
الى خنصت پا من دون ساثر الوجودات !۱۳ . 
هذا ومن صفات العارف انه بريد الق الاول ( الله ) لذاته لا شيء 
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غيره ولا يؤثر شيئا على عرفانه » بل لا يجوز ان يوثر المرفان جرد 
العرفان . فمن آثر العرفان للمرفان فقد قال بالثاني » اي فقد أشرك 
الله إلا آخر ۱" . فرحب ان بکون عرفاته له لذاته وتصده له فقط » 
لا لأحد غيره ؛لأنه مستحق لا ادة ولان العبادة تسبة شريفة للتعيد . 
فهو لا يتعبد لرهبة او رغبة » ولا يترك اللذات ليستاجل اضمافپا . 
هودا المستيصر هداية القدس فى شحون الایثار » قد عرف اللذة الق 
قولى وجه عتما وجعلها قلة نظرء "۲ . وريا ذهل العارف فتنل عن 
كل شىء فصدر عنه اخلال بالتكاليف الشرعية . لکنه لا یکون بذلك 
متأنا لأند في حم من لا ”يكلف » إذ التکلیف انا يكون أن يعقل 

وأول درجات العارفين الارادة » وهي ما يمستري المستبصر من 
الرغبة في الاعتصام بالمروة الوثقى » فتحرك سره الى اللمدس ليثال 
من روح الاتصال . 

وبلي ذلك درجة الرياضة » وهي ني النفس عن هواها وأمرما 
بطاعة مولاها والاقيال بکنه الحمة حتى بصبح ذلك ملكة لها . 

قاذا بلفت الرياضة والارادة السالك حداً ما عنّت له خلسات من 
اطلاع نور الق لذيذة » كأنها بروق تومض ثم خمد عله > وهي ما بسسه 
الصوفية اوقاتا . فاذا أممن في الارتباض کثرت عليه هذه الفوائي في 
غير الارتياض . فكلا لمح شيا عاج عنه إلى جناب - القدس يتذكر 
من أمره أمراً ٠‏ حتى ليكاد بری الق في كل شيء . 

ثم انه لتبلغ به الرياضة مبلفا ينقلب له وقصه مكينة » فبصير 
المخطوف مألوفاً والومیض شباباً بين » وتطول ببحة الراصل رسعادته » 


. ۸ 5 ۱ س الاشارات ص‎ ١ 
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وتحصل له ممارفة مستارة كأنبا صعية مستمرة , 
فاذا تغاغل في هذء المارفة قل ظبرر ذلك عله » قبراء ليه 
حاضراً عنده » مقما ممه » وهو في الحققة غائب عنه ظاعن الى 
ره . 
ولعله حتی الآن لا تقر له هذه المارفة إلا اانا » لك لا باث 
حتی یتدرج فتکرن له مى ساء . 
لقد انتپت درجة الرياضة » فاذا عبرها الى ما بعدها ‏ وهي درجة 
الیل - صار سره هرآة” مجلوة مماذياً بها شطر الحق » ودرت علبه 
اللذات الملى » وفرح بنفسه لا يها من أثر الق . وکان له نظر الى الحق 
ونظر الى نفسه » اذ لا بزال مترددا . ثم أنه ليغيب عن نفسه فبلحسظ 
جناب القدس فقط » وان لحظ نفه فمن حبث هي لاحظة لا من حيث 
هي يزيتتها » وهناك ممق الوصول » ۲۳۲ . 
ويلى ذالك ايضاً درجات ودرحات *» لا تقیمپا الحديث ولا تشم حا 
السار: » ولا يككشف القال فما غير الخال . ومن آحب ان يتعرفها 
قلتدرج الى ان يصير من اهل المشاهدة دون المثافبة 4 ومن الواصلین 
لامین دون الساممين للأثر ۳۱ . 
ان هذا الکلام قد بثر ضسك الففّل » ولکنمه بستجلب عبرة 
الحصل المستبصر . فمن سممه فاشماز عنه فلیتهم نقسه لأنه محجوب . 
وکل مسر لا حلت له ۶ . 
4 الاخلاق 
الأخلاق جم شتلق » وهو هيئة حدث للنفس الناطقة من جيسة 
+ - انظر الصدر السایق عن هكم - ۸۳۱ . 
۽ انظر ااشارات » ص ۸۳۳ ۸۳۵۰ . 


ج س الصدر السایق ص ۸۱ - ۸1۲ . 
ع الصدر السایق ص ۸۰۲ . 
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انقادها للدن وغير انقنادها له . فان الملاقة الي بين النفس والیدت 
توجب بينها فم واتقمالاً . فالیدن - بالقوی البدنية ‏ يقتفي اموراً » 
والتفی - بالقوة العقلية ‏ تقتضي امور مضادة لكثير منپا . فتارة تحمل 
النفس على البدن فتقبره » وتارة تسم للبدن فعضي في قعل . فاذا تکرر 
تما له حدث من ذلك هيئة اذعاتية للبدن حتى يعر علا يعد 
ذلك ما كان لا بسر قبل من عانعته وكفه عن حريته . واذا تكرر 
قه‌عپا له حدث منه في النفی هيئة استملائية عالية يسبل عليبها يذلك 
من مفارقة البدن فيا عل اله ما كان لا يسبل ... فمادة النفس في 
كال معادها ‏ من الجبة الق تخصبا - هو صيرورتبا عالم) عقلما » 
وسمادتها ل من جپة الملاقة التي بينها وبين البدن - ان تكون ها الحيئة 
الاستعلائية . 

فالواجب ان نطاب الامتککال بان نمور نسبة الأمور الى الموجودات 
الفارقة » فنستمد بذلك للاستكال الآ کل عند الفارقة » وان نمتال في 
أن لا تتملق بالنفس هدئة بدنة . وذلك بان تستعمل هذه القوى على 
التوسط . اما الشروة فعلی سيرة العفة » واما الغضب فملى سيرة الشساعة . 
تمن فارق الحاة وهو على هذه الحال اندرج قي اللذة الأبدية وتال السعادة 
الحقرقة وانطيمت فيه هة امال الذي لا یتقبر » مشاهداً فيه الحق 
الأول وما يصدر عله . 

وبعبارة اخرى إن السعادة الانسانية لا تم إلا باصلاح الجزه العمل 
من النفس » وذلك بأن تحصل ملكة التوسط بين الخلقين الضدين . اما القوى 
الحمواتية قبآن تحصل فما عيئة الاذعان » واما القوى الناطقة فبأن تحصل فا 
هئة ‏ الاستعلاء . 

فإذا قويت القوى الموانبة وحصلت لما ملكة استعلائية حدث في 
النفس الناطقة هة واثر اتفعالي برسخ في النفس الناطقة . ومن شأن ذلك أن 
يجعليا خاضمة للدن شدیدة الانصراف إليه . 


۷ 


واما ملكة التوسط في تنزیه النفس الناطقة عن الهيئات الانقىادية 
وابقاژها على جبلتها مع افادة همئة الاستعلاه والتنزیه . وذلك غير مضاد 
لجوهرها ولا ماثل بها الى جبة البدن »بل عن جبته . فاذا فارقت 
البدن وفيها اللکه الحاصة ببب الاتصال بالبدن » كانت قريبة النسمة من 
حاهًا وهي شه“ . 

قحب على المعتني بأمر نفسه تکسل قوته النظرية بالعلوم والمعارف » 
وتکسل قوته لعملمة بالفضائل التي اصوفا المفة والشحاعة والحكمة 
والمدالة وتجنب الرذائل التي بازاجا » وعليه ان عنم كل ما يخالف جوهره 
الذي من شبوة او غضب أو حرص او طمم ويحجر على النفس ما لا ينبغي » 
ولا یتماطی الا الفككرة في جلال اللکرت وجناب الجبروت حتی بصبر 
تخل الواجب والصواب هيئة نفسانبة فيه . و کذلك يحب ان جر الكذي 
قو؟ وتخا حق تحدث للفس همئة صدوقة وان محمل حب الخير وعشق 
الاخبار وحب تقوم الأشرار وردعيم امراً طبيفا جوهريا فيه ؛ وحتال 
حتى لا يككون للوت عظم خطر عنده » وذلك بكثرة تشويق النفس إلى 
الماد واخطارها بكل الفساد باليال » حتى لا يتمككن كن المعتاد . 

وأما اللذات فستمملپا على صلاح الطبيعة وابقاء الشخص او النوع او 
السباسة » على أن يكون هذا شاطراً عندما یستعمل بالبال » وتکون 
التفى الناطقة هي المديرة . 

واما المشروب فمحب أن محر تنارله تلا » ولا تعمل الا تشقياً 
وتداوياً وتقوياً . 

والمسموعات يديم استعالحا على الوجه الذي توجبه الحكة لتقوية جوهر 
النفس وتأيمد جميع القوى الباطنة . ولا یتماطی في المساعدة فاحشة ولا 
"یفلظ بجر » وعلبه ان حفظ سر كل اخ ويفي عا يعد » وير کب عساعدة 
الناس كثيراً ما هو خلاف طيمه ؛ ثم لا يقصر في الأوضاع الشرعمة 
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وتعظم السنن الإلحية والواظبة على التمبدات البدنية » ویکون دأيه | 
ودوام ره إذا خلا وخلص من المعاشرين - تطرية الزينة في النفس : 
والفكرة . 
فن عاهد الله ان بسبر ذه السيرة ويدين بپذه الديانة كان الل له ووفقه 
لما متوخاه هله عله وممة خوده ۱ 
تلك هي خلاصة موجزة اذعب ابن سنا في الأخلاق . وهو کا نرى 
مذهب تلتقي فيه ظرية الاوساط الارسططاليسية مع تفحات دينة 
وصوفة وخطرات نفسمة وممتافيزيقعة هي امتداد لفلسفة ابن سما العامة 
وتير في اتحاهها المرسوم . وبذلك یکرن هذا الذهب تنيجة منطقية 
ماع فلفته النظرية كلها متناسق معپا عرتبط بها ارتباط الكل بالجزء . 
ولئن دل هذا على ثي» فإنما يدل على حرص ابن سينا على وحدة فکره 
ووحدة فلسفته » وبالتالي على ملامة احاهه * رغم تعدد المظان الي استفی 
منپا وتباين الصادر التي رجم لپا . 
٠‏ -السياسة 
لقد من" الل على خلقه عتا مستأنقا بان جملیم في عقرهم وآراهم 
مافاضلين کا جعلبم في ملا کہم ومناز لهم ورتبهم متفاوتین » لما في استواء 
أحوالمم وتقارب اقدارهم من الفساد الداعي الى فنائهم لا "يلقي بسا من 
التنافس والتحاسد ويثير من التباغي والتظالم . 
نما کان التحاسد من طباعبم والشاهي من سوسهم وف اصل جوهرم كان 
اختلاف اقدارهم وتفاوت أحواهم سب بقائم وعلة لقناءتهم . فأصل 
الاججاع قي نظر ابن سينا اذن انا هو التفاوت في الراتب والصفات > 
والا لما كان تماون أو اججاع ۲۳ , 
واجبات الرئيس . - وهذا التفارت بين الناس جعل من الضروري قيام 
١‏ - انظر رمالة في عار الاخلاق ء صفحة ٠١١ - ٠١١‏ ( خمن تم رسائل ) , 
؟- کتاي الامة صفحة + , 


رئيس بینهم یکون قصده الأول وضع الستن وترتيب الدینة على أجزاء 
ثلاثئة هم المدبرون والصناع والحفظة » وان رتب في كل جنس متيام 
رئيا يترتب تحته رژساه يلونه بارتب تحتهم روساه يلونهم » الى ان ينتبي 
الى أفناء الناس ؛ وبذلك لا یکون في الدينة انسان معطل ليس له مقام 
معلوم . وعجب أن تشمل العناية جيم الناس لا سيا ضمافيم » لآن الفرد 
الذي لا ظير له احوج الى حسن العنایة من ااستظیر بکفاية الكافاة ورقد 
الوزراء والاعوان . ۱ 

ثم حب أن بفرض الان طاعة من مخلفه والا" بکون الاستخلاف 
الا من جپته أو ان ثبت عند المپور انه مستقل بالسباسة وانه أصيل 
المقل حاصل على الاخلاق الشريفة » واته عارف بالشربعة حى لا اعرف 
مته . والامتخلاف بالنص اصوب اذ هو لا بدي الى التشعب والتشاغب 
والنزاع . واعظم ما یموال عليه هنا هو المقل وحسن الاب . 

وينيغي على اسان" أن يجاهد الخالفين والمبطلين راهل الضلال وبفرض 
عليوم عقوبات وحدوداً ومزاجر لممنع بذلك عن معصية الشريعة . ويجب 
ان يكون اكثر ذلك في الافعال المخالفة للنة » الداعية الى فساد 
تظام المدينة : کالزا والسرقة ومواطاة الاعداء وغير ذلك . 

وجب ان تكون السنة في العب‌ادات والزاوجات والمزاجر معتدلة 
لا تشدد فما ولا تساهل » ومحب ان 'بترك كثير من الاحوال للاجتهاد 
وإعمال الرأي فان للظروف والاحوال احكاما لا يمككن ضطبا في كتاب 
من الفوانين الكلية » اد فرض الكليات فیپا - مها بولغ في الاحتراز - 
آمر غير مکن ۲۲ . 

الحاجة الى اتخاذ الناز والساکن . - ان کل انان - من ملك 
وسوقة - مناج الى قوت تقوم به حباته ويبقي ثخصه » ولیس سبيل 

. انظر الشفاء » صفحة ۷ع ع - و‎ ١ 
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الانسان في اقتناء الأقوات سبلل ماثر الحيوان الذي بنیمت في طلب 
الرعي والماء عند هيجان الجوع وحدوث المطش » بل يحتاج الى مكات 
مخزن قبه ما يقتنبه ؛ فكان هذا سیب الحاحة الى اتخاذ المساكن والمنازل . 
الحاجة الى الزوج والأهل . - فللا اتخذ المنزل وأحرز القنية احتاج 
الى حفظبا فيه من بريدها ومتعپا تن برومپا . قدقم به ذلك إلى 
استخلاف غيره على حفظ قنيته » وم تكن نف مه قي ذلك إلا الى 
الزوج التي جعلبا الله تعالى للرجل سکناً . وكان ذلك سبب اتخاذ الأهل 
وحدوث الذرية . فزادت الحاجة الى الأقوات واعداد فضلاتها لأوقات 
الحاجة » واضطر الاثنان الى القلوام والی الكفاة والخدام یمنونه 
ويجيلون دقل . قاذا به صار راعناً مسا وصار من تحت بده له رعة 
ومائّة . فپو كاسم يلزمه اث برناد مصالح سانته من الكل والماء تهاراً 
ومن الحظائر والزاراب للا » وان ايذي عبونه في لاا وينت کلابه قي 
اقطارها »> لبحرسپا من السباع المادية ومن الآقات الطارئة » وان ختار 
لها المثتى الدیء والصف المريح ورود فا في طلب الکلاً والشلف © 
العذاب . ویازمه بمد ذلك ان يسوقها الى مصالحها ويصرفها عن متالفپا . 
0 کفاء ذلك في حسن انقبادها واستقامة ضلمها » وإلا أقدم علیبا 
. كذلك يلزم ذا الأمل والولد والخدم والتم احسان سياستهم 
وتقويهم بالترغسب والترهنب وبالوعد والوعيد وبالاعطاء والحرمان » حى 
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تسنقم له قناتمم 
شرف النفس . - ولس شيء آزن بالرجل من رزق واسم وافق مته 
اسنحقاقاً والسش على أعف الوجوه وأرفقها وأبعدها عن الشره واطرص 
وكل فضل نل بالمغالمة و الکارة ۰ وبالاستكراء والحأه_دة ٤‏ وکل 


و - الیاء الصافية . 
؟ - انظ ركتاب السامة صفحة و - 1 . 
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ربح حيز بالائم والمار » ومع سوه القالة وقیح الأحدوثة » او يذل 
الوجه ونزف الحباء » او بثلم المروءة وتدنیس العرض - کل اولك زهید 
وان عنلم قدره 4 نزر وان غزرت مادته » وبيل وان ظپرت هناءته » 
وخم وان كان في مرآء العين مريًا . 

والکسب الشعريف وان قل مقداره وخف وزنه اطب مذاقا وأسلس 
ما وانمى بركة وازکی ریما ۱۷ . 

شرائط المعرواف . - ولمروف شر ائط احداها تمحمله » فان تمجله اهنا 
له . والثانية كانه »فان کیانه اظبر له . والثالثة تصفیره » فان تصغیره 
اكير له . وارايمة مواسلته »فان قطمه بنسي اوله وءحو اثره . والخامسة 
اختبار موضعه » فان الصنيعة ادا لى توضع عند من حن أسمتافا ورژني 
شكرها ويقابلبا بالود والموالاة كانت كالمذر الواقع في الارض السخة التي 
لا تحاظ الحب ولا تنبت الزرع "۲۳ . 

في الاقتصاد أو سياسة الرجل دخله وخرجه . - فأما النفقات فان سوادها 
واصلاح امرها بين السرف والشح » ومتردد بين التضسم والتقدير . لکن 
الانسان مق استوفی حقوق التقدير كلما واستعرف شرائط الاقاصتاد 
اجمع از سم ف دلك من تميزة الغامز . فشي للعاقل ان ينی بعض امره 
في الانفای على عقول عوام الناس » وان بستعمل كثيراً من التجوز والاغضاء 
في الواضم التي 'مخشى فما شبه الشرتف وعار التضم . فان من يدح 
السرف من الموام اكثر من عدح الاقتصاد ویژثر التقدير » ا أن من عدج 
الاقتصاد ويوثر التقدير اخص واتم عق واحزم راا" , 

سياسة الرجل في اهله . - ان المرأة الصالحة شريكة الرجل في ملكه 
وقسّمته في ماله وخلفته في رحله . وعلبه ان مسن معاملتپا لتحسن 

. 4 انظر كتاي السامة صفحة‎ - ٩ 
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معاملته وأن یکرمپا لتکرمه . وجاع سباسة الرجل اهله بلحصر في ثلاثة 
أمور لا بد من مراعاتها وهي اميبة الشديدة والکرامة التامة وشفل 
خاطرها بالهم . 

آما الحببة فبي اذا لم تهب زوجها هان عليها فلم قبع لأمرء وم 
تصغ لله ٤‏ ثم م تقنم بذلك حت تقهره على طاعتها . والويل حبثتذ 
الرجل لما لبه له رها وتا ومجنبه عله قصر رها في المار والشتار 
والملاك والدمار .. وليست هة المرأة بملبا شيئا غير اكرام الرجل نفسه 
وصانة دیته ومروءته وتصدیقه وعدم ووعده . 

أما کرامة الرجل اهب تمن منافعپا ان المرأة الكرعة اذا لقث کرامة 
من زوجها رغبت في استدامتها وألفقت من زوافا ودعاها ذلك الى 
امور كثيرة جميلة لا يستطبع الرجل إصارتبها الما من غير هذا الباب إلا 
بالتكلف الشدید والمؤونة الثقيلة . وكرامة الرجل اهله لا بل قا من 
مراعاة ثلائة اشاء هي : تحسين شارتها وشدة حجابها وترك اغارتها . 

وأما شفل الخاطر الهم فو ان يتصل شقل الرأة بسياسة اولادها 
وتدبير خدمپا وتفقد ما يضمه خدرها من اعمالها. فان المرأة اذا كانت 
خالية البال لا قل لها لم يكن هام إلا التصدي لارجل بزینتها والتيدج 
بهمئتها » وم يكن لها تفكير إلا في استزادتها » فیدعوها ذلك الى الامتهانة 
بكرامة زوجها والزهد بزبارته والسخط على جمة احسانه ۲۲ , 

في التربية او سياسة الرجل ولده . - من حق الولد على والديه حسن 
تسمته ثم اختار ظثره » ی لا تکون حقاء ولا ورهاء ولا ذات عاهة » 
فان ال يعدي کا قبل . فإذا فطم الصي عن الرضاع بندي, بتأديبه ورياضة 
اخلاقه قبل ان تپحم عليه الاخلاق اللشمة وتفاجئه الشم الذميمة . فان 
الصی تتبادر اله مساوی» الاخلای وتنثال عليه الضرائب الخحميثة . نما 
كن منه في ذلك غلب عليه فم يستطع له مفارقة ولا عنه نزوعا . 
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فيذيفي لغم الصي ان مجنبه مؤدبه مقابح الاخلاق وینکّب عله معایب 
المادات بالترهيب والترغیب » والایناس والامحاش » وبالأعراض والاقبال » 
وبالجد مرة وبالتوبيخ اخری »ما كان كافا . فان احتاج الى الامتعانة بالبد 
و محجم عنه . ولیکن اول الضرب قللا موجماً » بعد الارهاپ الشدید 
وبعد اعداد الشنعاء . فان الذربة الاولى اذا كانت موحمة ماء ظن الصی 
۶ بعدها واشتد منپا خوفه » آما اذا كانت الاولی خفيفة غير مولة فقد 
حسن ظنه بالباي فلم قل به . 

فإذا اشتدت مفاصل الصي واستوی لسانه وجا للتلقین ووعی مععه 
اخذ في تمل لقرآن وصورت له حروف الحجاء ولقن معام الدين وحفظ 
القصيد , ويبدأ في الشعر با قبل في فضل الأدب ومدح العلل وذم الپل » 
وما 'حث قيه على بر الوالدن واصطناع العروف وقري الضف وغير 
ذلك من مکارم الاخلاق . 

وبنيفي ان يكوت مؤدب الصی عاقلا ذا دين » بصيراً برياضة الاخلاق 
حاذقا پتخریج الصبيان » غير كز ولا جامد » بل سلواً یبا » قد خدم 
مراءة الناس وعرف ما بقباهون به من اخلاق الاوك وآداب الحالسة 
والواکلة والمحادثة والماشرء . 

ويتيغي ان يكون مع الصي في مکتبه صدة من اولاد الجلّة » 
حسنة آدابپم مرضة عادانئهم ؛ فان الصي عن الصي ألقن » وهو عله 
آخذ » وبه مستأنس . وانفراد الصي الواسد بالمؤدب اجلب الاشاء الى 
ضحرها . فاذا راوح المؤدب بين الصي والصي كان ذلك أنفى للسامة 
وأيقى للتثاط وأحرص على التملم والتخرج وآدعی لمباراة والباه اة 
والمساجلة وانشراح المقل . 

واذا فرغ الصي من تمل القرآن وحفظ اصول اللغة “نظر عند ذلك 
الى ما يراد ان تکون صناعته 'فوجه لطريقه . فاذا اراد وليه به الككتابة 
اضاف الى دراسة اللفة دراسة الرسائل والخطب رمناقلات الناس ومحاوراتهم » 
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وطورح الحساب ودغل به الدبوان وعني مخطه . وان أريد به صناعة 
اخرى اشذ به فا . فليس كل صناعة رومپا الصي ممكنة له مؤاتية » 
لکن ما شاكل طبعه وناسبه . 

والدليل على ذلك سهولة بعض الادب على قوم وصعوبته على آخرين . 
ولذلك نرى واحداً من الناس تؤاتمه البلاغة » وآخر بژاشه النحو » وآخر 
بواتبه الشعر » وواحداً مختار عل الحساب » وآخر ختار عم افندسة » 
و اخر عختار عل الطب . وهکذا . ولهذه الاختارات اسياب غامضة وعلل 
خفة تدق عن أفهام الشر وتاطف عن القاس والنظر . 

وريا افر طباع انان جيم الآداب والصتائم » فلم يملق منها بشيء . 
فإزلك ينبغي نودب الصي - اذا رام اختار الصناعة - ان بزن اولاً طبع 
الصى ويسير قرحته ومختبر ذكاءه > فيشتار له الصناعات بحسب ذلك 
اذا اختار له احداها تمرف قدر ميل الما ورغبثه فیپا » ونظر هل 
حرت منه على عرفان آم لا » وهل ادواته وآلاته مساعدة له علا آم 
خاذلة » ثم بت" العزم . فان ذلك احزم في التدابير وأيمد من ان تذهب 
ايام الصبي فما لا يؤاتبه ضاعاً . 

فاذا اوغل الصبى في صناعته بعض الوغول فمن التدبير أن یمرض 
للکسب وحمل على التميش منیا ؛ فانه يحصل في ذلك له منفعتات : 

احداها اذا ذاق حلاوة الکسب پصتاعته وعرف غناها تعلق با 
وتاير عليها ؛ 

والثانية انه يعتاد طلب المعيشة قبل ان يستوطىء حال الكفاية . 
فاننا قل“ ما رأينا في ابتاء الميامير من سم من الر كون الى مال ايه 
وما أعد” له من الكفاية . فاما عوآل على ذلك خطعه عن طلب العشة 
بالصناعة وعن التحلي يلباس الادب . 
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فاذا کب الصي بصناعته تمن التدیبر ان يزوج ويفرد رحله ۰۲ 
لب 

هذه هي عمل آراء ابن سينا في السياسة . ومنها بتبين لنا انه ليس 
لان سينا مذهب سيامي کا للفارابي . فاذا صح وصف سامة الفارابي باجا 
سياسة طويلة النّفس فان سيامة ان سينا سامة قصيرة انس . أجل لبس 
لان سينا مذهب سباي وافا هي آقوال ونصائح يسديا على طريقة أل 
الوعظ والارشاد ؛ ون كانت من نوع أرقى » إذ' هي تتاز بالأدب الرفسع 
والعبارة الجزلة المسرقة . واذا كانت سيامة الفارابي ترکز على الماعة ومقام 
الرئيس في هذه الجاعة فان سباسة ابن سينا انما تركز على الفرد ومقام هذا 
الفرد بين اهله وعشبرته ‏ 

ويلاحظ ان ابن سينا بلحق التربية بالسياسة ويحملها فرعا من فروعبا . 
وله في التريمة آراء تقدمية صائءة تدل على بعد نظره وعمق تفکره وصدق 
حلب لخلحات النفس ودوافعپا ؛ قواءها التوجمه المبني ومراعاة ميول 
الأشخاص و اعدادم للحياة بحسب فوازع نفوسهم وحاجات فطرم » وهي 
آراء لا أخال عل التربية الحديث قد أضاف إليها شنا اساسا . فاضافاته ما 
تنحصر في الجزئيات والفروع لا في الکلیات والبادي» التي أمتوعبها دستور 
ابن سينا وأتى علييا جميماً أو كاد . 

خانمسة . - لقد كان ابن سينا تاميذاً للفارابي ولككنه لم يكن القارابي . 
فلكل منپا شخصيته المستقة ولكل منها منحى تفكيره ؛ رغم أن احدها 
امتداد للآخر ومكل له . فکلاها عقاييس العصر رجل فذ في تفكيره عظم 
في محاكمته عملاق في فلسفته . ولئن كان الفارابي قد وضم حجر الأساس 
فانه لم مخلد إلا بفضل ابن سينا الذي كان له تأثير واسم النطاق في الشرق 
والغرب . فو يعد عند اهل الشرق امير الفلاسفة : فليس من مفكر قد جاء 
بعده إلا وتربطه بفلمفة ابن سينا رابطة عن الروابط . اما في الغرب فارن 
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أحدا لا يدري ماذا كان عى ان یکون الفکر الاوربي لولا ابن سنا . فهو 
ارل فبلسوف مسل تغلغل في الأوساط اللاتشة قبل ان تمرف فلسفة أرسطو 
بوقت طويل » وذلك لتحاوب قلسفته مع فلسفة القديس اوعسطین ذات 
النزعة الأفلاطونية » حتی لقد نشا عن ذلك تبار جديد يسمه الیو جلسون 
Et. Gilson (‏ ) الارغطينية السينارية ( Augustinisme avicennisant‏ ( 
ول يضمف هذا التبار إلا منذ القرن الثالث عشر عندما “ترجمت الى اللاتيدية 
كر ابن رشد الذي أوجد حر كة فككرية جديدة ظلت تؤثر في الاورويبين 
حق عصر النيضة » على ما سارى في حينه . 


۷ - من الفلسفة اليونالية... لفف 


الفصل امسایع 


أبو العلاء العري 
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هو ابو الملاء احمد بن عبد الله بن سلمان التنوخي الشبير بالمري . ولد 
بمعرة النعیان من اعمال حلب وعلى بعد عشرة امبال الى الجنوب منبا » وهو 
مليل پیت شب على شعائر المروءة والتعفف واعرق في الشرف والفضل والعم 
والادب والقضاء . وحسيه انه من قمملة تنوخ التي يشهد المؤرخون باجا كانت 
من اكثر المرب مناقب وا . 

ولا بلغ الرايعة من ره أصيب بالجدري ؛ فا زال يضنيه وينيك قواه 
حتى ذهب بيلسرى عبنيه . ثم غلي یناما بالبياض » ول يكن الا قليل 
حتى فقد ما بقي فيها من قوة الابصار . فشاع الظلام في حماته وأسدل بينه 
وبين الدنيا ستار حالك السواد وهو بعد طفل | , یبلغ الم" . قم يستطع مين 

شب ان يتذكر ما رای من الوا ول ببق في که سيا او الاجر 
لانه ألبيس في الجدري ثوبا ممصفراً » فكانت ذکراه في تفه كل ثروته من 
دنا الالران والأشكال وكل ما وعاه عقله من عبد النور. ولذلك كان يمد اللون 
الأحمر ملك الألوان . 


وفي سن لم يحددها لنا التاريخ بدأ درومه في اللفة على ابيه » كا تلقی 
شيئا من الادب والفقه عن يعض شوخ العرة . وقد اتفق مورخوء على اقه 
بدأ بقرض الشمر وهو في الحادية عشرة من عمره . ثم ارتحل الى حلب لستزید 
من علماا الافذاذ » فقد كانت انذاك من حواضر الملم والادب الكبرى و کانت 
تزدهي برحال الفکر والعم الدين كان احتذيهم إلمها سيف الدولة في انامه الفر : 
ويقالانه سافر إلىمدينتين ررمیتین ها انطا كىة واللادقة» وفپا درس الکتب 
رلقي التصاری ومعم مقالات القلاسقة وشمد آثار احضارة البونانية . کا يقال 
انه ذهب ايضاً الى طرابلس وکان بها مکتبة كبيرة وقفها اهل السار على 
كل راغب في الملل والمعرفة . فاتكب عليها ووعى ما استطاع ان يمي مسا 
اشتملت عليه من الم على اختلاف فنونه . 

وني هذه الأثناء ورد إلبه نمي ابه فأضافت الاقدار إلى مصیبته في العمى 
مصبية اليثم » فكان موته ظفة جديدة في قلب هذا الضرير وفراغاً قاس] 
في اعماق روحه ‏ لقد اورثه ابوه اللحم والدم وكرم ایند » و كفاء القوت 
واللباس والمتزل » وغذای عقل بالعلم والأدب » والآن پنقزعه منه القدر على 
غرأة فكيف يراصل الترحال ؟ فعاد الى الممرة وبقي فسا خمس عشرة سنة 
يحقر احزانه ويندب حظه العائر . ول يحد خيراً من الشمر يخفف به لوعته 
ويلا فراغ نفسه » فاتثالت عليه القواقي واسلست له القياد . ولکنه امتشم 
عن التکسب بشعره وآثر الفقر وضق ذات البد على الثروة ثباع فما الکرامة 
وبراق في مسلبا ماه الوجه . وقد شد المري في هذه الفغرة کثبراً من الفتن 
العظمة والحروب الحائلة بين المدانبين والفاطسن > کا كان الروم یغیرون من 
اطر اف الثغور على شمال الشام وینتاشون المرة فبا بناوشون . وقد اتى ابو 
العلاء في شعرء على وصف هذه القلاقل والعارك واحروب . ولا مل" القام 
پالمرة طمح بمزيته الى بغداد وكانت عروس الدنيا وحجة العم والأدب ومر كز 
الحضارة وملتقی الشعراء والكنتاب والفکرن . فخاب ظنه بها حين تنکر 
له فريق من اهلپا » وازداد برمه بالحياة وعظم تشاؤمه وضافت به الدسا 
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على رحبها . 

وانه لكذلك إذ بلغه‌مرض امه فحزم أمره علىترك بغداد والعودة الىبلده. 
وف طريقه الى المعرة جاءه نعمها » فافتقد آخر من كان برجو لقاءه . لقند 
حماته جنينا وأرضته طفلا وریت به يتنما وتلبفت على فراقه في الوداع 
الأخير ... فیقص" ویضطرب ويقيه به الفکر ويعيش بقية حباته وحيداً 
لاارفيق له إلا همومه ولا عمل له إلا تأمل سواد ليل القاتم وسماع العويل 
والنحمب . فاعتزل الناس وازم بيته لا يبرحه قرابة نصف قرن . ولحذا مى 
نفسه ( رهين الحبسين ) بريد حشه عن الدنیا يسبب العمى وحبس نفسه 
يداره . ولكته اخيراً جعل هذه الحايس ثلائة فقال : 

أراني في اثلائة من مجوني فلا تسأل عن الخبر النست 

لفقدي ناظري وازوم بيني وكون الفس في الجسم الحبيث 

وما زال القدر يعصف به ویز قلبه وكيانه حق مرض مرض الموت » ثم 
وافاه الأجل بعد أن أومى ان 'يكتب على قيره هذا البيت الذي بلخص 
جاع فلسقته : 

هذا جناء أي علي وما جشت على أحد 

۲ اره 

ترك ابو الملاء کثبر] من ار النظومة والنثورة » ولکن م يصل الا 
منها إلا النزر الیسبر . راما الباقي ققد باد ول مخرج من العرة ونما اتی عليه 
تخريب الصلیبین وتحريقهم کا ذکر الققطي والذهبي . وقد اتبح لابي الملاء 
رجل يعرف بالشخ ابي الحسن علي عبدالله ابيهائم فکتب عنه ما آملى‌س‌غير 
ان يقتفي على ذلك اجرا . وهذه هي آشهر کتبه : 

۱ - سقط الزند وهو دیران شعره في الرحلة الأولى من حياته » وفيه 
مدائحه ومرائشه وبوا كير من شکه وتشاومه » وان كان لا يخاو من .بمض 

؟ ‏ الدرعیات وهو دیران صغير مستقل یشتمل على أشعار یصف فیپا 
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العري انواع الدروع ووحوه فائدتها . وقد طبع هذا الدبران في مصر ملحقاً 
بسقط الزند . 

۳ س اللزوميات وهي ا كبر الدواوين الثلانة وأجلتما خطرا ضنيا آراهه 
الفلسفية في النفس والخليقة والادیان كا سنری . 

4 الفصول والغايات وهو الكتاب الذي زعم شائنوه انه عارض به 
القرآن الكرم رساه ( الفصول والغايات في مماكاة السور والآنات ). والمراد 
بالفایات هنا القواني » لآن القاقية غاية البيت أي منتپاء . وئيس في هذا 
الکتاب إلا عظات ونصائح وتلخيص نا في كتبه الاخرى من الثقد الاجتاعي. 
وفه ايض حديث نسکه واعتزاله وكيف کان شبابه وما صر الله في 
شرخوخته. وقد بدأ كل فصل بتمجید الله والتسبيجله بلفظ متواتر السجعات. 
ولعل مصدر سوء ظن الناس بهذا الكثاب ان آبا العلاء قد تحدث ببعض ما في 
نفسه من معارضة للقرآن الى نقر من خاصته فشاعت عنه قالة لم تثبت عليه . 

ه ‏ اليك والغصون وهو قي العظات وذم الدنيا - ول يصل الينا - . 

5 رسالة الغفران وهي من اعظم آثاره و أحقبا بالخلود . وقد سميت 
كذلك لأنه يستعمل فبها لفظة «الغفران» كثيراً . 

۷ ب القالف وهو كتاب ألفه ابو العلاء على معنى كلملة ودمنة . 

۸ - جموعة اخرى من الرسائل‌منها ( رسالة الطير ) و ( رسالة الملائكة ). 

وكان من عادة ابي العلاء ان بتسم الکتاب من كته بشرخ له مستقل يفسر 
فيه غریبه ويبين غامضه ویکثف مغلقه » وقد يكتفي في ذلك بکتاب 
واحد كا فمل في (منار القائف) وهو شرح لکتاب (القائف) (وضوء السقط) 
وهوشرح لکتابه ( سقط الزند) (وخادم الرسائل) وهوشرح لغريب مافيرسائل. 
وقد بزيد فيضع كتابين او اكثر لشرح الکتاب الواحد» كا فمل في « القصول 
والغايات» فسره يكتابي و اقليد الغابات» و «السادن» و كذلك «الازومبات» 
اتبمهبا اربعة كتب : « زجر النابح » و ه محر الزجر » و « الراحلة » 


وه راحة الازوم » . 
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اسلوبه 

بدأ ابو العلاء في قرض الشمر منذ بلغ الحادية عشمرة وظل يقول الشعر الى 
ان مات . وعکن تقسم شعره الى ثلائة اطوار : (۱) طور الصا والحداثة 
وينتبي حين بلغ العششرين . (۲) وطور الشباب وينتبي حين عاد من بفداد . 
(۳) وأخيراً طور الكبولة والشخوخة وينتهي بوته . 

ففي الطور الاول حيث كان قليل النضج كان شعره قلیل الصقل کثبر 
التكلف والمبالغة بموزه اللضج و متانةاللفظ ورصانة المنی التقن والعسق» لان 
همه التنمیی والترقیش وإظربار التفوق والنبوغ » فقد جمل و کده في هذه 
المرحلة اللغة والصناعة » فكانت ألفاظه اکثر من معانبه . 

وعندما زاد نضحه في طور ااشباب و کثرت افکاره ومعانبه امل‌التنسی 
والترقيش وأغفل الصناعة اللفظبة وقل" ما في شعره من تکلف ومبالفة . 
فزاد متانة واتقانا واقتصاداً في اللفظ وا معنى»وأصبح اقدر على تثبل عواطف 
الشاعر ولواعج نفسه . 

لکن الفثل الذي مني به في بغداد وما لقيه من عنت بعض الحكام فما > 
وما اعقب ذلك من تمدل في طباعه و مشاعره ومن نقمة على الحماة والوحود بت 
كل اولك حمله ينبج نېحا صارما في حباته وبتندد في كل شيء » في القول 
والعلى والفكر . ولذلك نجد شعره في طوره الاخير عتاز بالتشداد في القّاس 
الإجادة وإيثار القاقبة الصعبة والتزام ما لا يازم منها » لبجعل من القافية 
يالا لإظبار عبقريته وممرحاً لإبراز مواهبه ونبوغه » وقد ساعده على ذلك 
لزومه داره لا يبرحها قرابة نصف قرن . فكيف يلي عن نفه أل الوحدة 
رین عليها احتال الفراغ إلا بهذا العبت الذي بشمرها ويشعر الناس بأنه 
قد ملك اللفة وسمطر علسها ؟ وكذلك نجده في هذا الطور بتشدد ف محاكاة 
المتقدمين مؤئراً الالفاظ البدوية الجزلة والأسلوب البدوي المطبوع » وکا 
لا بتحضر في شعره إلا اذا ألجأته الى ذلك ضرورة حازية . 

هذا ما كان من شمر ابي العلاء . اما نثره فلم بصلنا منه في طور الصبا 


زنك 


والحداثة شيء » ولذلك نضرب صفحا عنه في هذا الطور . 

وكا كان شعره في طور الشباب فيه تکلف وضمف في التانة فکذلك كان 
نثره في هذا الطور . لذلك لا تخاو رسائله من الجم والألفاظ الغريبة 
والمبالغة » فلا محد فما الرء إلا آلفاظا مرصوفة وكامات مزخرفة » بزينها 
السحم وتتفاوت في التانة والقوة . 

اما في طور الشخوخة والعزلة فقد كان نثره - کشعره - يمتاز بالصرامة 
والتشدد في الصنعة اللفظية والقزام ما لا یازم من السجم وایشار الفریب . 
حت اذا كان المنی الواحد عکن اداژء بسارات واضحة وبعبارات غامضة 
ذات ألفاظ غريبة » اختار الثاننة» ‏ تری في ( رسالة الغفران ) اما المالغة 
فقد قلتت » ولكنها | تتمح . وهناك ظاهرة اخری تبدو في نثره في هذا 
الطرر وهي ولمه بالشروح القحمة . في ( رسالة الغفران ) مشلا شروح 
معترضة تکاد تحدها في کل صفحة » فهو حریص على تفسير كل ما تمض من 
ألفاظه . وقد بلغ ولع ابي العلاء بهذه الطربقة أن ضحی في سبلا بالمجال 
الفني ووحدة السياق ونسق الجل وترتيب العاني . ولا كان النثر اقل قبوداً 
من الشعر وأكثر حرية فان أظبر ما يطالمك به نثر ابي العلاء في هذا الطور 
قدرته على استقصاء المألة التي يعرض ها واستيفائها حقها من البحث سحت انه 
لمبعث الملل في نفس القارىء التمحل » وان كات برضي الباحث الحقق . 
اخلاقه وسجاياه 

ان ابرز صفات المعري زهدء وإعراضه عا في هذه الحماة من متاع » 
وكذلك عفته وقناعته واعتداده بنفسه التي ارتفم بها عا تحتاج اليه الحماة من 
صراع وآثرها بالمافية وألزمها القصد والاعتدال » وضن بها على الکذب 
والمين وعلى البسم والشمراء . كان ابو العلاء يحب ان يقدم الانسان على ابر 
لأنه الخبر» وأن يححم عن الشمر لانه الشر» فم یکن یکره شیتاً کا كان یکره 
انتظار الجزاء. كان عفيف النفس والخلق والرأي والعقل جميعاً وكان لا مخثی 
في الق لومة لائم . ومن اجل هذا لم يكن حا الأثر في النفوس الضعيفة 


مه 


ولا عذب الدوت في آذان الذن في قلوبهم مرض > کا لم يكن محيب النقس 
الى الذين بتصلون به فيرون منه هذه الخشونة التي تأتي من صراحة الق 
وهذه الغلظة الذي يبعث علها ابثاره للحق. رحسبنا أن نعل أنه قضی حماته 
او شطراً عظیما منپا مقلا من المال مكثراً من الأدب والعلم » فلم يتكسب 
بالشمر ول يكلف نفسه مذلة السؤال على ما مر" معنا في ترجمته . ومن أظبر 
اخلاقه ضبط النقس وقبر الشپوات . فبو ‏ يدع لنفسه شبوة إلا أذلها ولا 
عاطفة إلا اخضعبا للطان عقل. ان رجلا ينيف على اغانین من غير ان يتزوج 
ومن غير أن برغب فالنسل الذي هو أشد اللذات استئثاراً بالنفس واستحواذاً 
على القلب د مم دة حاجته الى ولد صالح یمینه على أعباء الحياة او يسه 
عن همومبا - لمالك نفسه وم‌طر على شپوته واسط ساطات عقل على ماله 
من بحس وطعور . 

و كذلك كان ابو العلاء کی سخا طيب النفس يبذل الال اذا ملک 
وكات رقيق القلب شديد الرحمة كثير العطف على الضعيف انساناً كارن أو 
حيوانا . لقد كان برسم التحل ويله" في ان لا 'يشتار ما تحمم لنفسما » وكات 
برحم الدجاج ويفزع اذا قدمت اليه ويرد الناس أشنم الرد عن اما . لقد 
عرض ابو الملاء قوصفوا له الفروج فامتئع » وألحنوا علده سى اظهر الرضی > 
فلا قدم اليه لمسه بده فجزع وقال : « استضمفوك فوصقوك » هلا وصقوا 
شل الأسدء» ثم أبي ان يطعمه . 

فالمري ۸ با کل شيئاً من الحموان ولا من منتحات الحيوان لا اللحم ولا 
اللين ولا لسض ولا المسل ولا السمك ؛ بل كان يعبش على المدس والزیت 
والتين والديس » ویظپر دوام الصوم ‏ وکان پلیس خشن الشاب . و كى عنه 
انه كان برها . 

فإذا كان أبو الملاء بمطف على الحموان كل هذا المطف فا قولك يعطفه على 
الاتسان ؟ نعم ائنا لتجد لديه سخطا على الناس غير قلبل » ولکنه سخط 
مصدره الرحمة لهم والحدب عليبم . فقد كان حب لحم رفقاً بهم » يلين هسم 
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حمنا ويعئف بهم احباناً » وما كان في تقريعه ايام الا موتراً اللصحة لحم » 
نهیم قلبه وروحه . لقد استةمى عيوب الناس وتعمق نفوسهم فأظهر 
دخائليم في لمحة عتيفة حادة قاسبة . لکته كان متحنياً كل التجنب للاقذاع 
وإذاعة الفحشاء » فپو لا بريد پحائه اساءة ولا انتقاما ولا تشبيراً » وإنما هو 
صاحب اشلاق بريد التپذیب والتأدیب والاصلاح . وقسد تغليه الحدة احياتاً 
فتجور به عن القصد وتخرجه عن طور الفبلسوف الى طور الشاعر الفجاء » 
ولكنه حسن النة على كل حال قاصد الى الخير والير . 
تسا مه 

ان التثاوم هو اخص ما ييز تفكير المعري وهو أبرز اللامح فيه» لد 
يتحلى في كل نظرة ألقاها على الحياة والناس ن والحتمع . فبو لا يرى الد'يا إلا 
من وجبها الكالح وأنيابها الكشرة 

وهذا التشاوّم قد فرص على ابي الملاه فرضا لا خمار له فه ! فقد فحمه 
القدر پنصره وهو صغيرء ثم بأبيه هو ثم بأمه. وآثء عقا فذاً ثم تر که عاجرا 
لا بستطیم شيثا إلا بغيره » حروما من نشاط الحركة عنوعا من المجد وهو 
محمل في تفسه طموح العباقرة وإرادة العظماه ۰۰ وهكذا شاع الظلام في دنماء 
وهو لا بزال طفلا بستقبل الحياة » وبادرته الایام بالعيوس والتجهم ولداته 
يعبئون ويلبون نامي البال لا تشغلهم موم العش ونکد التفكير فيالمستقبل. 
ان المي کثبرون ولکن الأذكياء بيتبم فل » فليس العمی في ذاته مصيبة » 
وإئما المصسسة هي الشمور به » رهذا الشعور بزاد بازدياد حدة الذکاء . فمقل 
المرء محسوب عليه کا یقولون . ولذلك لا نرى كل اعمى يشتكي دهره كأبي 
الملاء إذ ليس كل اعمى له ذ كاه ابي العلاء . ان الانسان بطمعه آشقی الكائنات 
وأتعسبا وما ذلك إلا لأنه بقکر . فليس سوى الانسان - کا مر معنا 7'اس 
من يتام بالتفكير وليس سواه من بشقی بالتفككير. وكاما زاد حظه من التفكير 
زاد شقاؤه . ولذلك صح قول الشاعر : 


+ انظر صفحة ۲۲ = ۲۵ . 
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ذو العقل یشقی في النعم بعقله وأخو اببالة في الشقاوة ينعم 

فآبر العلاء كان من اولك الأفراد القلائل الذين كان التفككير وبال عليهم . 
أجل ؛ ان عقله قد جنى شرا عله . فذکاژه الخارق كان له عثابة المدسة 
المكبرة التي لا 'تري الاشاء على حشقتها بل هي تضحميا وتزید في إبعادها . 
فقد جعله عقل الكبير مرهف الحس رقيق الشعور » يرى ما لا يرى الآخروت 
ويحس اشباء یر بها غيره سراعا لا بلتفتون البها » وذلك مير عبقريته کا هو 
مير حنته . فقد استطاع أن بصوار مأساء الحياة في عصره وبرصد مبازلها 
ويتعقب شرورها وأخطاءهاء؛ فتحس" وأنت تقرؤء شكاة نفسه وتشمر بلوعته 
وحسراته حتی لتكاد تنفد الى سمي عالمه الضطرب الحزين . 

ولس غریباً ان تجفو الدنيا وأيعرض تما فیپا من بر وإقبال بعد اف 
جفته وأعرضت عنه » وأن يندد بها بعد ان غدرت به » وأن بسخط علا 
ويكون لها قالاً وعلمها زاربا بعد ان کرت عن اناا » وكثفت له ظېر 
الجن . ثمن الطبيمي والحالة هذه ان بزهد بها وقد اقبلت على غبره » وأرف 
برغب في الموت وقداعيته الحاة . ومن هنا اسرافه في ذم الدنبا وأهلبا 
وتنفيره الناس منها وتذ كيرهم پشرورها وغدرها وحلبم على المزوف عنما . 
وقد المخد ( ام دفر ) کنبة لها فقال : 

قد تركنا لأهلبا ام دفر وقمدا عن شفلبا فاحتسينا 
على ام دفر غضبة الله انها لاجد رانئی ان تخونو أن تخنى 

ان عدداً قلي من الناس يبحثوت عن الحقيقة . فسواد الشر لا بطلیون 
العاقبة بأي تمن ويسمون الى الراحة كمفما اتفق . لذلك بفرون من الققة 
ويصنمون الأقنعة الواقية التي تحجپا عن ابصارهم . فإذا شذً من بينهم من 
یکثف القناع ويرقم النقاب وبميط اللثام بادروه بالأوهام والئل والمقائة بل 
والفلسفات ( ويكاد يكون العنی واحداً )> ووسوه بالتشاؤم وسفتهوا احلامه 
وأقواله وأوسموه لوم وتثريباً . هكذا خلق الناس » وهذه هي فطرتهم . 


انهم ينشدون راحة الاعصاب لا اعاصبر الفکر » رتبدید الحخاوف لا زيادة 
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الفزع » والشعور بالقوة لا ا(قرار بالضمف ٠‏ انوم يريدون ان بروا الاشاء 
بأمانبپم وأحلامهم لا مقتشى عقوطم وأفيامهم . انهم متفائلون بالطبع 
والغريزة قيا لهم من سعداء ! وأما المتشامون فإنهم لفرط احساسوم وقوة 
شعورهم ووعي وجدانهم يرون الاشاء على محمتها دوغا زخرف أو زينة . 
ولذلك فيم اقرب الى إدراك عبويها وإدراك الأ لام التي تكن وراءها . انهم 
اصدق حک] من التفائلین ولكنهم شید" تعاسة » ينا المتفائلون اکثر غباء 
ولکتهم ف مقابل ذلك اوقر حظاً من السعادة . فا العمل اذا كان لقباه هو 
الم الا کثر تداو ۹ في هذا المام ! 

اجل ان التفاوّل بورث الغباء » ولکن التشاژم يشر الخال وقد محفز الى 
الخلى والاختراع . انه فعالمة ونشاط » يبنا التفاؤل ركود واستسلام . 

لقد اعطى المتقائلون الرژی العذية والأحلام ام » وآما التشانمون فقد 
اعطوا الثورات والحضارات وحركات التوعية والإصلاح . 

ان التشاژم ليس خطراً على الحياة وإلا ا ”قوم اعوجاج او اقبلت عثرة . 
اجل انه لیس خطر؟ ولكته ناقوس الخطر . فالتاس يحبون ان يظلوا سادرين 
في اوهامپم » اتهم برحبون بن يدغدغ احلامهم ويقول هم اطمئنوا » لا جن 
بقول لمم احذروا ! 

والمعري من هذا القسل. فيو ما فتيء ينقد وحذر ویدعو بالتي هي احسن 
او التي هي أسوأ » دون ان مخشی في ذلك لومة لاثم . فحسبه ان برضی عقله 
وضميره رضي عنه الآخرون ام ل برضوا . ولذلك تقد الحكام والولاة وندد 
پالمتاة الغاشعین مهم الذين و شد المهم الحظ الإمرة على الناس فوقموا على 
اموالهم وقوع البزات على بغاث الطير » وجاءم النظامون یشتکون فأجتبوا 
خصما واجتووا خصما » ونزعوا يد المالك ووضعوا يد القاصب ؛ و کان معهم 
من بطانة السوء قوم غلظت قاویپم وصفقت وجوههم » فليس لادمم الباكين 
الى رحتیم من سديل . لقد بصم ابر الملاء الناس محقوقیم الحضمية وكان في 
دهر العربية سباق الى فتح أعين الأمة وتبصيرها محقوقبا » ونادی بان الأعراء 
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للأمة أجراء : 
مل“ القام فک آعاشر أمة امرت يفير صلاحبا أمراؤها 
ظموا الرعمة واستحازوا کندها وعدوا مصالپا وم احراژها 

وناجز ابوالعلاء ایضاً رجال الدين من جميع الطوائف حرب النقد وعنكتف 
وستبطنة النفاق » وأهل التدلیس والاماى » ومتخذي الدين آداة لجر المغانم 
ودفع الفارم . اجل انه | تخف علسه مناسکپم الباطلة ومظاهرم الكاذية 
ودسانسیم اخقة » وکان عصره بمج fF‏ ۰ فكثيرون منيم في جالس الوك 
وأرباب السلطان وبطانة السوء » و كثير مهم کانوا من اهل ال والمقد 
والمناصب الکببره . انهم لا يفون سوی در السحاب وملء الوب 
والارجاف پالقاء والغفلة وتشر الاوهام . هنهم الفتنة وإلمهم تمود . 

فهو ساخط على هولاه جیا يندد بهم وبقر عم من اللوم بکل قارعة » 
ویذم دنبام حت اصبح وأنه لأكثر الشمراء دماً للدنبا ولکل اتحراف فا » 
فهو م ایمرف مخصلة اظهر من ذم الدنيا والتشتيع على اهلها . 

وقد ذهب في هذا التشاؤم مذهب) شططا . ففي سوارة من سورات 
تشاؤمه وي على الطبيعة الانانة لوماً وتقريعاً » فقول ان الناس من اصل 


ان مازت الناس اخلاق يقاس ہا قاتهم عند سوه الطبع أسواء 
يكفيك ثرا من الدنيا و منقضة ألا" سب لك افادي من الحاذي 
۰ 


ول یات في الدنبا القدعة متصف ولا هو آت, پل تظالنا جزم 
والأديان غير صالحة لتبذيب الشر : 
وأراد ربك ان هذب خلقه" فاذا البرية ها لما تذيب 
e‏ 
4 بقدر الله هذیا لمالتا قلا ترومن للأقوام ديا 


۸۹ 


رهم كذلك لأن الأصل الذي اتحدروا منه فاسد : 
تفرع ااناس من اصل به درت فالمالون اذا هيزتهم شرع" 
والناس كذلك في كل زمان ومكان فليس حمل من الناس بأفضل من غيره: 
شكوت من اهل هذا العصر غدرم لا تتکرن فعلى هذا مشى السلف 
فاذا شککت في هذا أكد. بقوله : 
لا خدعدك آخرانا کأولنا في نحو ما تحن فه كاتنت الأمم 
وقي سورة اخرى من سورات تشاژمه يقول أن الشر في هذا الما ١‏ كثر 
من الخير » بل ان الخير امار روعود » وأما الشر فحقائق ووقائع : 


عرفت سععایا الذهر أما شروره فنقد » راما شيره فوعود 
e‏ 

اذا كانت الدنا كذاك فختا ولو ان کل الطالمات سعود 
ب 


ثلا انما الدنما حوس لأهلبا قفا هن زمان انت فه سعد 
فالحماة تعب كلها » والوجود شر » كيف لا وت ال لام التي يماما 

لانسان في سکرات الموت تفوق كثيراً سرور ساعة المملاد . والعحيب ان 

الانان لا ينتأ يطلب المريد منپا : 

تعب الحاة كلها نما اع حب إلا من راغب في ازدیاد 


ان حزنا من ساعة الموت اضما ف سرور في ماعة الملاد 
لذلك کره ابو العلا الحياة وآثر الموت وتنى للولمد ألا ولد ولحي ان 
يفتى فقال : 


قلست ولداً مات ساعة وضعه و برتضع ‏ من أمه النفساء 
والوت رقاد يستريح فيه الانسان » وما الحماة إلا من قسل الأرق : 

ضحمة الموت رقدة يستريح ال جىم نپا والعش مثل الاد 
لذلك فو بربأ بأصدقائه عن طلب الدنبا : 


e4 


فلا تطلب الدنا وان كنت اشا فان عنپا بلاخلاء أرباً 

وها 'نوب الايام إلا کتائب “تبث سرايا او جبوش تعبا 
فلتخا الدنبا ولبخسا طلايا » فانها بحر هائج اشتدت الرياح براكبيه » 

قبل لسفن ان ترسو قبه ؟ 

خت با أمنا الدنيا فاف لنا بنو الخية آواش ‏ آخساء 

توج مرك والأهواء غالية لراكبيه فيل للفن ارساء ؟ 
فالتملق بالحياة جهل كبير » وأن" فقدها حظ عظم : 

رغبنا في الحياة لفرط جيل وفقد اتتا حظ رغب 
والانسان لا ينقذه إلا اموت » ولا لجيه سوى قطع المواليد : 

لو ان كل نفوس الناس رائبة كرأي نفسي تناءت عن شزاباها 

وعطلوا هذه الدتنا فا ولدوا ولا اقتنوا واستراحوا من رزاباها 
لذلك بعنتف ابر الحياة كل ناسل ويزين لارجال البعد عن الزواج » فأراهم 

جناية آدم على البشر بثل قوله : 

أ کات ابوم آدم ,الذي أتى نحسا فترجون النحابة بالنسل ؟ 
وأكثر من هذه الدعوى في ( لزومباته ) وكان محاهر بان الانسات قد 

وطن نفسه على الکاره باتانه النسل » فلو كان حازما لا تسل : 

کل على مکروهه مسل وحازم الاقوام لا ينسل 
وكان يدعو الناس الى شغل جدي فيه نفع لفجتمع ويام عن 

الائتفال بالزواج والتوليد » وک اطال القول بان الأب إنما يمني الشر على 

ولده مجلبه الى الدتيا : 

فدونك شغلا لس هذا لعل يعود ینف لا كشفلك بالنسل 

اوك جنى شرا عليك وإفما هو الضب" إذيسدي العقوق الى الحسل 
پل ان الاب لا بزال جاتيا على ولده حتى ولو كان ولده ملكا او خطسا: 

على الولد بجني والد ولو أنهم ملوك على امصارهم خطياء 
لذلك ل يتزوج ابر العلاء » وقد ققدمنا آنه اوصى أن يكتب على قبره : 


۱ 


هذا جاه ابي على" وما جثيت على احد 
والمرأة اصل كل بلاء ولذلك ينادي الممري بدقنها : 

ودفن - والحوادث فاجعات لإحداهن إحدى المكرمات 
بل بو كد ان دفتپن خير هن عن الكلل والخدور . 

ودفن القانيات لحن ولى من الكثل النبعة والخدور 
وخشی ان حب الناس ذقده مصبوباً على المرأة المسامة وحدها فقال : 

وساو لديك اراب النصارى وعمنا من هود ومفات 
وما نحسب ايا الملاه جاداً في هذا الشطط » راغا هي جحة خمال عرض 

فيها صوراً رائعة من امثلته وحکه واخبلته وافتنانه. انه تهویل شاعر ل جد 

جالاً لإظبار عمقريته اوسع من تقد الدنا وأهلها والتحذير منها فكات حق 

مجلا في هذا الفرض » فلا يصح ان تؤخذ كلاته على أنه يشا كلمة كلمة . 

فهو يبالغ في بعض الأمور ويتجوز في بعض اخر؛ دجم في كل واد على طريقة 

الشعراء » لحرصه على نككتة يقصد اليما ار غرض بربده » قلا يبلغ ذلك إلا 

بالغلو والتپویل . انه شاعر » فلئزن كلامه ميزان الشعراء . 

مرقظه من العقل 
یمن الممري بالعقل ايان وطیداً » وقد صرح یاعانه به في مواضم كثيرة 

من زاللزرسات)» خاصة » و ( رمالة الففران ) و( الفصول والغايات ) عامة. 

فالعقل هو الرشد الامين وهو الحادي الى الحق» وهو النقذ من الميرة والضلال 

فو اصل من اصول العرفة فلا سيبل المها بدونه : 

ادا تفكرت فکراً لا يمازجه فساد عقل صحیح هان ما صما 

ولو صفا المقل ألقى الثقل حامه عله ول تر في المححاء معترکا 
رمحذار ابو العلاه من ترك العقل ویندد يمن ۷ مندي بهدية . فلا قيمة 

للانسان اذا جرد من المقل : 

فاحذر ولا تدع الأمور مضاعة ‏ رانظر بقلب مفكر متبصر 

تر کت مصباح عقل ما اهتدیت به رال اعطاك من نور الحا قبسا 
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وقد بلغ‌من اعاناي‌الملاء بالمقل وتمجمده ايامو اطمانانه الىاحكامه ی آقضیته أن 
حملء افضل نصير وشير مشير» بل لقد اعلن إمامته وحمل ندتا يألى بالب: 


كذب الئاس لا إمام سوى العقل مشيراً في صحه والسساء 
فإذا اطمته حلب الرحمة عد امسر والارساء 
9 


ابا الغر قد خصصت يعقل فاسألنه فکل عقل تسى 

ولا يقتصر المري على تكم العقل في المسائل التي جرت العادة على كمه 
فپا »بل لقد اراد ان يكون العقل حكا في كل شيء حتى ف الميادات 
وأمور الدين . فهو انما زدري شيئين : التقليد والاخبار المروية . ولذلك نراه 
ولقی کل خبر مروري او کل عادة شائمة ميزان المقل : 


هل صح قول من المحاكي فلق ؟ ام کل داك اباطبل واهعار 
وي 

مامت احادیث إن صحت فان فا انا ولکن فا ضعف اسناد 

قشاور العقل واترك غيرء هدرا فالمقل خير مشير ضمه النادي 
© 


يقولون ان الجسم يتقل روحه إلى غيره حتی پنبه النقل 
فلا تلن ما مخبروتك ضلة إذا لم يؤيد ما أتوك به العقلد 

لکن ادا كات العقل في نظر أي العلاء اسمی المواهب الانائية واعزها 
فلس معنى ذلك انه معصوم عن الخطأ . فبناك مشکلات «متافيزيقية 
يعجز العقل عن حلپا والقضاء فمپا برآي قاطم » فمن الواجب ترکها 
حث هي فلت في متناول التفکیر الاناني . فة! قصارى العقل ان عد 
ما وسعه الجدة وان یفهم ما استقام له القهم وان يدير اموره في هذه 
الما ا تستقم له الظروف » فإذا انتبى إلى حرث لا يمه وف وقفة 
التواضع الذي لا بطفی ولا ينكر ولا يتورط في هذا الانكار الشف 
الذي يثير الاس والبؤس والقنوط : 


۸ س من الفلسفة اليوثاتية ... ۳« 


مالت عقلي فم بر فقلت له سل الرحال فا آفتوا ولا عرفوا 


قالوا فالوا فيا ان حدرهم الى القماس آبانوا المحز واعترفوا 
ل 

مور بلتسسن على اليبرايا کات العقل ما في عقال 
e‏ 

وقد أعمل لاس أفكارم فلم يتنهم طول إجمالا 
ل 

أما القين فلا یقن وانا أقمى احتبادي ان أظن وأحدسا 
© 

انما نحن في ضلال وتمليل فان كنت ذا شان فاته 
© 

مق عرض الحا له ضاقت مذاشة عليه وان ۰ عرضنه" 


لكن تشاؤمه يقليه في بعض الاحمان فمكفر بالعقل وتحرده من كل قدرة 
على اامرفة حق لجمل المالمى والجاعل سواء : 
فم" الناس كالجبول وما يظفر إلا باس ة العلااه 
لي 
وما العاماء والجبال إلا قريب مین تنظر من قريب 
وني هذه السُوارة من التشاژم ينفي ابو العلاء ان يوجد انسان اوتي 
المقل والرشد : 
ما كان في هذه الدنيا اخو رشد ولا یکون » ولا ق الدهر احسان 
وانما بتقضی الملك عن غير تقنضّت بنو نصر وغسّان 
معقد ابي العلاء أي الدين وانفالق 
كان ابو العلاء لا يشك في وجود خالق عظم قادر حق متصف بصفات 
الكال » لا تدركه العقول ولا تبلفه الافپام : 
لا ریب ان الله حق فلنعد الوم أتضيم على مرا 
e‏ 
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وال حت من تدږ امره عرف القين وآنس الاعجازا 


۰ 

واه حق وان ماجت ظنونع ران أوجب شي. ان تراعوه 
۰ 

سکم تدل على علم قادر متفرد في عزه یکمال 
9 

أما الإله فأمر لت مدرک فاحذر ملك فوق الأرض اسخاطاً 
9 

والله اكبر لا يدنو القباس له ولا جوز عليه كان أو صارا 

وهكذا فال(یان لله أمر مقرر لا يشك فيه العري ولا يكلف 


الدليل عليه : 
اثبت لي خالقا سکیم ولت من مشر نفاة 
وقد مدح عمداً عايه السلام في مواطن كثيرة من شعره حسيتا منبا 
قصيدته التي يقول فيها : 
دعام الى خير الامور عمد ولبى العوالي في القنا کالسوافل 
قصلى عليه الله ما ذر" شارق وما فت" مسکا د كراه في احافل 
غير انه إذا كان ايان المعري بالل لا تزعرعه الشكوك . فان معتقده 
الديني لم يسل من الغمز . والذي يبدو لا أن المعري يفرى بين الدين كروح 
والدين كشريعة » الدين کشمور صوقي غامر والدین كطةوس ورسوم وشعائر 
خارجمة متحجرة . فپو ككل مفکر لا ينی حزشات الدین وتفاصله وما 
فمه من تقاهات حرص علمبا الفقباء والتزمتون من اهل الشرع ؛ واا هو 
يعنى س وبالدرجة الأولى - بالكليات والاتحاهات العامة التي یتسم بها 
الدين وما يتميز به من عمق الشمور بالواجب وانسحاق القلب والروح . 
ولا كان الكثيروت ل یستطموا الارتفاع إلى متوى تفكير العري ققد 
دأبوا على تسقط عبارات تند عنه في لحظات لا نعلم على جبة القطع ما 
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يعصف پنقمه فيا من هواقع وتارات > فاده بها اهل الشبرع وبعلنون 
النكير عله كأنما جاء شيا اد" . انهم أطفال ل يبلغوا الم بنظرون من 
خارج ولا بستطیمون ان يتقذوا الى ضير الأشاء. ونشط قالة السوء » 
ه ورجموء بالالحاد والتعطیل والعدول عن مواء اليل . فنپم من وضع 
على لسانه أقوال اللحدة » ومئبم من حمل كلامه على غير المعنى الذي قصده » 
فجدثوا محامنه عبوبا » وعقله حبقا » وزهده فسقا » ورثتوه يألم السام » 
راخرجوه عن الدین والاملام » وحرافوا كلمه عن مواضمه » واوقعوه في 
غير مواقعه » کا يقول ابن العدم '') 

لقد تماموا عما في شهره من تجمد الل والاقرار بوعدانيته والاثادة 
بکایه وتعظم نسه ۳ بلتفتوا الا الى اقوال صذرت عنه بدوافم 
مدد 4 فاظ, وا من القبرة على الدین والمة له حاهپا هما بظیر وه 
تجاه اياحة الحرمات وانتهاك القدسات واكل الحقوى . ولئن دل هذا على 
شيء فاغا يدل على ان ابا العلاء كان نبج وحب فكراً وقلا ووحدانا » 
فظل غريباً بين قوم لم يفبموه ول افوا مقاصده . وقد اثار إلى هذا الممنى 
حين قال : : 
اولو الفضل في اوطانهم غرياء تشد" وتنأى عنم القرباء 

لقد اراد أن برتفم بهم فكذروا به وان يدمو على صفاثرمم فتألبوا 
عليه » وحکوا زندقته بالأسانيد » ولعنه من جاء بعدم پالتقلید لکلمات 
جرت على اللسان تخففا عن كرب واحتحاجا على فاد وانکارا لنفاق 
وتدلس » ولكنهم لم يحركوا ساکا لجالس الشراب ومحاقل اللبو وامون 
والجهر بالمكر كأن لم يكن في الدنبا غير أبي الملاء عدوا لدوداً 
للاملام والشین . 

لقد سوا - أو تناموا س ان ابا العلاه كات شديد التمسك يدينه 


١‏ - فقلا عن الدكتورة عالشة عيد الرحمن : ابر اقملاء العري ۰ اة اعلام العرب 


رقم ۳۸ صفحة ۲۳۹ , 


۹۹ 


محافظا على شعائره » و کانت الصلاة عنده اعظم شيء في حساته ‏ لذلك كان 
يحث عليها في مواطن كثيرة من شمره : 
وشاه” خالقي أن الصلاء له أبر عدي سن دري وياقوتي 


۰ 
خذوا ميري فين لم صلاح ‏ وصوا في حياتتم وزكثوا 
۰ 
ادا كنت في دار الثقاه مصلا فانك في دار السمادة سابق 
اذا ار لم ینپض بفرض صلانه فذلك عبد من ید الدهر ابى 


لقند داب على الصلاة وأقام عليها ميث لم محدثنا مترجوه أنه ترکها 
في سفر ولا حفر ولا صحة ولا مرض + بل انه لا عحز عنها انا قضاها 
قاعدا . وكان اکثر أيامه صاء) . لقد كان عف اللسان واد > طاهر الذيل 
والسيرة > ول یعرف انه اساء إلى أحد أو اضر" بأحد. ول ینقل عن احد 
من الناس - على كثرة من کانوا شديدي الحرص على تسقط عثراته والتنقسب 
عن مساوئه وزلاته - انه انپمك في منکر او اجترح سيئة او صدر 
منه ما مخالف الدین والآداب » ول محدئنا احد انه شذ في ثيء من اعماله عن 
سنن الشريمة الاملامية . ومن استقرأ أقماله لم يحد فما غير التقسى 
رااصلاح والنسك وعمل ابر والاخلاص ۹1 العمل . فتقوى ال عنده هي 
افضل دخرة ودکره شير شاغل . قلت شعري هل يطلب الإسلام من 
اتباعه اکثر من هذا ام على قلوب اقفافا ؟ 

للستمم البه بتول : 
لشفل بذكر الل عن کل شاغل فذلك عند الب خير کلام 


ومن يبلل بالدنیا وسوء قمالها فلس له إلا التميد والنسك 


oY 


فك بالتقرى ذخبرة ظاعن ات التقة افضل الاذخار 


۰ 

ومن یذخر لطول امیش مالا فان تفاي عند الله ذخري 
۰ 

دوو الك خير الناس في كل موطن وزییم بين العاشر خير زير 


٠‏ ولا جال للقول ان ابا الملاء یکذب وینافق ویدلس عندما يدعي 
الحرص على الصلاة وشعائر الدین » فلیس ابقض على أي العلاء من الکذب 
واللفای والتدلس . ثم ان من بنافی فإنًا ینافق :لقا وتزلفا » لقد زهد 
أبو الملاء با في ابدني ااناس رعف عنم وتخلى عن کل هذا العالم » فلم" 
يتزلف اذن وفم عساه بتملق ؟ وعی کل حال لس ابو العلاء بالذي بزنف 
وجدانه أو دتول ما لا بعتند لمرض من الدتبا قليل » وائا :قول هما 
بقول عن مماناة سادقة واعان ههاش ۰ 

وكان أبو العلاء عسن الظن بريه کسر الأمل برضاه طامماً يعفوه 


وغفراته : 

ان ادخل النار فلي خالق تحمل عني مثقلات المذاب 
9 

وما كان المبيمن وهو عدل لقصم حاتي ویطیل لومي 
.© 

أومّل غفو الله والصدر جانش اذا خلجتني لمنون الخوالج 
ل 

أأغشى عذاب اش واش عادل وقد عشت عبش اامتضام المعذب؟ 
© 


للفمل الدهر ماهم به ارت شون يخالقي حسنة" 


لا تلأس اللفس من تفضُله ولو آقامت في التار آلف سنة* 
أجل لس الدن عند أبي العلاء رسوماً وشماثر شارجية لا تتخلل 
القلپ والجوارح » وانما هو فعل الخير وترك الشر وخلو الصدر من 
الفل و السد : 
ما الخير صوم يذوب الصائون له ۳ صلاة ولا صوف على الد 
واا هر ترك الشر مطرحا] وتةضك الصدر من غل ومن حسد 
9 
محم وصل وطف بمكة زائراً سدين لا سما فلت بنامك 
بل الديانة من اذا عرضت له اطماعه ل "يلق الماك 
e‏ 
اذا رام كيدا بالصلاة مقیمپا فتار کہا عدا الى الله آقرب 
هكذا كان مقروم الدين عند أي العلاء . فا یمه انما هو روح الدين 
لا حروقه . ففاذا يقول شانئوه اذا علموا ان هذا هو أيضاً مقبوم الدين في 
القرآن الکرم تفه ؟ « لس البر ان 'تولوا وجوهكم قبل الشری والفرب > 
ولکن الب" من اتقى » . فاله‌ري اذن لبس بدعا في دینه » وإنا هو يدرر 
في صم دعوة القرآن وتجري في رحاب القرآن ویتنفس في أحواء القرآن . 
لد دست على آي الملاء أقاويل كشيرة 'بقصد ۳ الافتراء و التخر ص ۰ 
فقد زعم وم ان أ .الملاء « خرج لملة الى بعض مر الب عوسی عليه 
السلام ورقع راصه ای ااسیاه وقال : با رب كلمنى ¢ فاني اصح هن 
عوسی . قال ذلك مراراً فلم به اهد » فانشد هدن الميتين : 
لقد اسمعت لو ادبت سا ولکن لا حساة لن قنادي 
ولو ارا تفخت با أضاءدت ولکن انت نفخ ف رماد 


معدی کرب ٤‏ وفل لدر بد بن الصمة  »©‏ د ۳ ذلك ابن تماتة » ۱۳۲ 
١‏ - جمد سلم الجندي : الجامع في اخبار الي العلاء الزء الاول ٠‏ صفحة دوع , 


۹ 


«ومنهم من نسب اليه اقوالاً ليست في ثيه من كتبه التي وصلت 
المنا » ومن هؤلاء القفطي ؛ وياقوت » وابن الجوزي > وسبط ابن الجوزي 
ومن لف لفیم » فقد رووا له هفين البیتن : 
فلا تحسب مقال الرسل حقاً ولکن تول زور سطروه 
وکان الناس قي عيش رغد فحاؤرا باال فکدرره 

« ورروا له كثيراً من مثل هذا » . 

© 

على انه لا تنم ان يككون الممري قد نطرر تفكيره فقد تكون 
الآبيات التي فما جرأة على الأديان والشرائع تنتمي إلى مرح حيائه 
المقلية الأولى التي تتميز بتدفى الحساسية واتدفاع الرأي » لا سيما وان 
( الازوممات ) لست هرثية ترتسا زمانسا بل حب حروف الحجاء ولذلك 
يستحيل تنب تفكير ابي ماه فيها . 

ان تفكير المري لا بد انه قد تطور » فليس من الضروري لرجل من 
طرازه ان بجمد على رأي واحد طوال حباته .بل لا يجمد على الراي 
الواحد الا ات . فالمقل الذي لا بتطور هو العفل الذي مات » حتى 
ان الانان ليحك أحكاما عديدة مثياينة على أمر واحد تحت ظروب 
مختلفة . وهب ان أب الملاء لم يكن مؤمنا فپل في هذا ما 'يشيته ؟ ان 
الاسلام الذي اتم سم الآديان والمذاهب والمتقدات » حتی تاك الق 
كان اكير ها تحطنمه بافتك الأسلحة راشد‌ها خطراً » هل تراه يضيق 
برجل اعزل كأبي الملاء سلاحه الوحند متانة الخلق وقوة المبدأ وصدق 
الشمور بالواجب ؟ ليس للعجبب في أمر هذا الرجل ألا" يؤمن بل المجیب 
ان يؤمن » فان ميم ظررف حاته تله لمدم الإعان »ومع ذلك فقد 
اجتاز العنة بسلام . فصقت ينا ان نتفر له يعض افنات الهينات » هذا 
مال يكن ساغلنا القشور دون الاب » فکفانا تعلقا بالتشور . 


+ المصدر السابى تفس الصفحة ایضاً . 


۰ 


رأيه في اليعث والشر وخلود الروح 

ورآیه في البعث والحشر والخلود تدم امتقده الديني لا ينفصل عله . 
فاي هزة تطراً على معتقده الديني لا بد أن يكون لا صدى في جزئبات 
العقائد الأخرى ٠‏ فإذا كان معتقده الديتي سلما من وجبة نظر الإسلام 
كان رأيه في البعث والحشر علا أيضا » والمكس صحیح أيضاً . ناما ان 
يؤمن ببعض ويكفر بیمض فبذا لبس من الإيمان في شيء .ان عاصفة 
الشك ال لا عکن ارجل من معدن الممري ان یسم منپا إذا ثارت به 
أطاحت بالاصول والفروع . فإذا مااتكثفت عنه عاد إلى إيانه . فإنا 
الأمر كله مرهون هنا بهذه العاصفة التي نتارحه بين ين وآخر کا 

ارت امر الحياة الثانية قد حير ابا العلاء فاضطرب فبه . لقد سمع 
الکثر مما تناقله الناس عا وراء الزت ووعى الاأخبار الواردة فيه . 
وقد ساء ظنه با سمم ومن حقه أن يسوء . فليس الرجل الذي 
يقبل كل ما أيلقى إله » والا قلا فضل عل سواد الناس . قال في 
( الازورميات ) : 
وقد زعوا هذي النفوس براقا انشكل في اجسامبا وتهذب 
وتنقل منپا » فالعيد مکرم باهو لاق والشقي همذب 

فپو هنا غير مطمئن شا يمم . ففزع الى عقله فلم بسعفه هذا 
المقل . فكل ما يعرقه بعقله اتنا من عنصر التراب وانتا اودع 
الثرى فتملى وننسى وتأكلنا الأرض » وتن رمنا ولا ندري ما محدث 
آنأ بعد ذلك + 
والأرض غذتنا بالطافا ثم تغذتنا فپل أنصفت ؟ 
تأكل من دب على ظيرها وهي على رغبتها » ما اكتفت' 


والأرض تقشات اطسوم كأما 
والترب تتليه ظلماً وهو رالد 


اع ای ادا حسلت قذي 


ع من رجال جسومپم عفر 


وک نا قبه من قربی ومن رحم ؟ 


4 
وانی يعد ميتي مدر 


تبى ہم أو علييم الندر" ؟ 


اف الحياة بعد الوت لا دلبلل عليها » وهذا ما يوم حقا . فاذا 
صح عذاب الق فالاولی ان تطرحوني على ظبر الأرض لبأكلني الوحش 


والطير : 

قد أدعيتم فقا أن شاهدع ۴ 
ان صح تعذيب رمس من حل به 
الوحش رالطبر أولى ان تنازعني 


فجاء من بات عند الأب جروحا 
فجفباني ملحوداً ومضروحا 
فغادراني بظبر الارش مطروحا 


فا ليت شمري الى ابن المسير » وماذا عسى ان يكون المصير ؟ 


لست ادري : 

أرى هذيانً طال من كل أمة 
وأوصال جسم للتراب مآفها 
سورب في عقبی الخحياة مسا کا 


سأرحل عن ونكك ولست بعالم 


ينون كالاء » وک برج الردى 
دقام في الأرض دفن ششقسن 


آما الجسوم فللتراب ماللا 


رل 


یضمنه . امجازها . وشروحبا 


ول يدر دار أبن تذهپ روحبا 
لا عل لي بلامر بعد مایا 
على أي أمر » لا ابالك » أقدم 


بضب على علاته وبنون 
ولا عل الأرواح غير ظنون 


وعست الأرواح آنی تلك 


ان تسأل العقل لا بوجدك في خبر عن الأواثل إلا انهم هلكوا 

فاذا كان المقل عاجزاً عن الوصول الى نتسحة انحابية في هذا الموضوع 
فان العري لا يتعد على قدرة الله ان تأتي باامحز . فقدرة الله 
لا بمجزها حشر الخلق ولا بعث الأموات : 


وقدرة اش حى لیس بمجزها حشر" لى ولا پمث لاساد 
9 

محكة خالقي طبي ونشري ولس ععجز اشلاق حشري 
e‏ 

ومي شام الذي صورا اشر المت نشور فننشر 

فافعل الخير وال غه فهو الذخر إذ الله حشر 

وبدت فى هذه المألة في ( سقط الزند ) فقول : 
خثلق الناس للبقاء فضلت اة ينسيونهم ‏ للثفاد 
اقا اپنقادن_. من دار أا ل الى دار شقوة او رشاد 


لکنه لا یتخذ مثل هذا الوقف الحاسم في ( الازومسات ) 
وهي أصدق تعبيراً عن آرائه الفلسفية من ( سقط الزند ) لا سيا 
وات ( سقط الزند ) یمود في اکثره الى المرحلة الاولى من حياته . 
فكل ما جد في ( اللزومیات ) حيرة بصحییا شي» من الثقة 
باه القادر على کل شيء . فالشكوك ل تفارقه وان كانت المودة 
أعز آمانبه : 


اما الحققة فبي الي ذاهب وا نمم بلني أن لاقي 

وأظنني من بعد » لست يذاكر ما كان من يسر ومن املاق 
۰ 

تقدم الناس فيا توقنا الى اتباع الأهمل والأصدقاء 

ها أطبب الوت لشرابه ان صح للاموات وشك التقاء 
© 


با مرحا بالموت من متاظر ان کان ثم تارف وتلاقي 
وإذ أضناء الك وآعوزه القين فلا اقل من ان يرجح الحشر على 
طريقة بكال » لأنه اقرب إلى ل : 
زعم المنجم والطبيب كلاما تبعث الاجساد قلت السکا 
إن صح قولكا فلست امو او حل فالخمار علا 
وحبذا لو كان الموتى بمودون إذن لأخيروة تحلمة الامر : 
لو حاء من اهل الملى مخبر سألت عن قوم وارعت ؟ 
هل فاز بالجنة عسمالها ؟ وهل وی في انار نوخت ؟ 
9 
هل قام من جدث میت فبخبر عن مسمع أو 
9 
لو کان ينطق مبت لألته ماذا أحس' وما رأى لا قدم ؟ 
ولكن الموتى لا ينطقون قا العمل ؟ ليعلل النفس بالأمل ولمجتمع 
بالأحبة في النوم ان فاته الاجناع بهم في البقظة » لا سيا وان النوم 
اقرب الاشاه الى الوت . قال في ( سقط الزند) : 
وبين الردی والنوم فربی ونسمة وشتان ره لنفرس واعلال 
اذا نمت' لاقيت الاحبة بعدما طوعم شور في التراب واحوال 
وقال في ( اللزوميات ) : 
غتب ميت فا رأته عين » سوى رؤية المام 
ولكن الالام لا تصدق القول وافجة كثيرة الکذاپ . 
لقد آرقه التفكير في المصير وأعباء امرء . ولذلك فانه في ( الفصول 
والغايات ) - وهو من اواخر کتبه - يتمنى لو كان حجراً او حميواناً 
لبرناح من التفكير في مصيره : 
لبتني كنت حجرأ » لا امسي حذراً » ولا اصح وجرا . 
طوبی لا كدر » من تبات آخدر » لا یتوفم كائنة بمد الوت . 
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والذي نراه ايرا ان موقف اامري من المصير الاناني م يكن 
تابتا على حال واحد » بل كان كثير الاضطراب والتموج » اد کاب 
يتدم الر کة المامة لمتقده الديني هبوطا وصموداً » وهي في هبوطبا 
وصودها تأر بدو اقم شتی ادمبا سورات” النعاوم الي ظلت 
تصطرع 5 تفه » وكترة” ماریه وازدیاد" ذضحه واتساع" خيرته 
وتقدمه في ارژٍی والتفكير واشال . 


الفصل الم 


الامام الفزالي“ 


(46۰ - ۵۰۱8 ص | ۱۰۵۸ ۱۱۱۱ م( 


حاته 

هو أبو حامد مد بن عمد بن اجد النزایی . ولد عدينة طوس ( من 
اعمال خراسان ) من أصل فارمي ٤‏ وهذه الدينة هي البوم خرائب تقع 
بضاحة مدينة ( مشهد ) الحديثة العروفة . وكان والده رجة نقيراً 
صالحا لا يأكل الا من كسب بده في عمل غزل الصوف» وکان بطوف في 
آرقات فراغه على المتفقبة ورجال الدين ویفشی مجالهم وختلف إلى 
مجامعهم ويتوفر على خدمتهم ومد" في الاحسان إلمهم والنفقة با كله 
علبهم . وكان إذا مع کلامم بکی وتضرع إلى الله أن برزقه ابنا وحمل 
فقپا ومحضر مجالس الوعظ . وقد تحققت امنته في اينه الاثنين محمد 
وأحمد . فاما محمد فو ححة الاملام ابو حامد الذي كان أفّقه افرانه 


١‏ - بالتخفيف تسبة الى غزالة قبل الها قرية من فری طوس ‏ والتشديد نية الى الفزال 
على عادة اعل خوارزم وجرجان ‏ فانهم بترن ال القصار القصاري ؛ والى العطار العطاري 
رال الخباز الخبازي . والباء هنا للتأكيد , وقل للتمميز بين الملسوب الى نفس الصئعة وبين 
الللرب الى من كان صنعة والده وحده ٠+‏ رلکن الغزالي بالتخفيف أشبر . 


1۰۹ 


وامام اهل زمانه . واما احمد فکان واعظا « تلن العم الصخور عند 
ماع تحذيره » وترعد قرائص الحاضرين في مجالس تذ کره » . 

ولككن هذا الاب المكين لم 'يفسح له في الأجل حتی يشود ابنيه 
وقد بلغا ما يتمئاء لما » اذ قصی ته وها صغيران . ويذكر انه ها 
حضرته الوفاة اوصى )ا صديقاً له متصوفا من اهل ابر فقال له : « ان 
لي لتأسفا عظ.ماً على تع الخط وأشتبي استدراك ما فاتني في ولدي" 
هذين » نپا ولا عليك أن تنفد في ذلك جميع ما أخلدفه هما » . فلا مات 
افبل الموفي على تملیمپا الى ان فنی ما كان خلفه ابوهما . وتعذر على 
الصوقي القبام بقوتها فقال لها : داعا اني قد انفقت علبکا ما كان 
لكا » وأا رجحل من الفقر والتجرید محمث لا مال لي فاراسکا يه 
وأصلم” ما اری لکا ان تلجآ الى مدرسة » فانکا من طلبة ید 4 
فعصل لكا قوت یمنکا على وفتکا » . فقعلا » وکان نظام الدارس 
يكفل للطالب القوت والتملم » وکان ذلك هو السیب في سمادتیا وعلو 
درجتها . وکان الفزالي يحي هذا ویقول : و طلینا العلم لغير الله » فأبى 
ان يكرن إلا الل » . 

على ان هذا الصديق المتصوف لم يكن جرد وصى علا » بل كان 
معلا فا ايضا. وهكذا فان استاذ الغزالي الاول كان رجلا صوفا. 

ولا ندري في اي عر ترك الفزالي وصمه الصوني » ولا م أقا 
في مدرسته تلك . 

وقد قرأ الغزالى في صاه طرفا من الفقه يبلده طوس ؛ على امد ان 
محمد الراذ كاني الطومي بعد ان كان استاذه الاول ا يوسف النساج © 
ثم جنح به عقله الى الاستزادة من العلم فتزح الى جرجان وهو لم سبلم 

سن المشرن بعد » وفببا تلقی العم على الامام ابي نصر الاسماعيلي . 
وكان يكتب ما بتلقی من من علوم استاده دون 'ن یی محدظه او بودعه 
ذاكرته » وهذا ما يسمى «التعلبقة » . ولا ندري م اقام في جرجان » 


۷ 


غير اننا نعم انه عاد الى طوس ومکث فہا ثلاث سنين بماد مفادرته 
ها » يراجم ما تلقاء قي جرجان على اثر الحادثة الشهورة التالة التي 
ذكرها قي اعترافاته » قال : 

« قطمت علتا الطریی واخذ العیارون جیم ما معي ومضوا فتبعتهم . 
فالتفت ای مقدمهم وقال : ارجم ومحك والا هلکت ! فقلت له : 
آمالك الذي ترجو السلامة منه ان ترد عل تليفي فقط فا هي بشيء 
تنتفعون به . فقال لي : وما هي تعلیقنك ؟ فقلت : كلب في تلك 
الخلاة هاحرت لسیاعپا وكتابتها وممرفة علمپا . فضصك وقال : كيف 
تدعي انك عرفت علپا » وقد اخذناها منك > فتحردت من معرفتها 
بقبت بلا عل ؟ ثم امر بعض اصحابه فم ای" الاة . فترکت تلك 
الحادثة في نفي أثرأ كيرا وفلت في نفسي : هذا مستنطق أنطقه الله 
ليرشدني به في امري . فلما وافيت طوس اقبلت على الاشتفال ثلاث 
سنن حى حفظت جمع ما علقته » وصرت رث لو 'قطع علي“ الطريق 
م أتجرد من علمي » . 

وهذه الحادثة الطريفة ان دلت على ثيء فَإِنما تدل على منازعه الصوقية 
البکرة التي سيكون فا أكبر ائر في حاته الروحية . فيو يرى قي جواب 
قاطع الطريق رمالة مماوية ونطقا إلا لهدابته وتوجيبه وارشاده » وهذا 
اعمري انما يشف عن نفحة صوفية قوية فيه لا سسل إلى انكارها . 

ثم ان النزالي قدم نسابور » احدى مدن العم والنور ۲ نذاك » فاتصل 
امام الحرمين أني المایی الجويني » وهو الذي عمد البه وزير السلجوقيين 
نظام الملك بالاشراف على المدرسة النظامية » لانه كان علم عصره في التوحيد 
والأصول والنطتى » والنه انتپت رياسة المذهب الاشعري انذاك . وکان أستاذاً 
حريئا يعتمد في اثبات القضايا على التفكير الشخصي والادلة المقلية ولا يتردد في 
عرض الآراء الشائعة والتقالمد التوارثة على عك الاظر الر وابداء رأيه فپ 
بدون مواربة او مصانعة . وستحد هذه الصفات في اني حامد تربة خصية 
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توتي أكثلبا بعد حين . ونظام املك هو الذي ابتدع الدارس النظامية 
( نظاسة بنداه » تظامية نيسابور » نظامية بلخ ... الخ . ) وأسپاعلی 
علوم السْنة امقوي نفوذ السلاجقة ولمنافس بها ازهر الفاطميين آنذاك وعلوم 
الشيعة التي كانت "قلقی فنه . وکان نظام الملك هذا شديد التعلی باأصوفية 
والتعصب لهم مرقفاً في البذل علييم وإعداد التكانا لمم » حق لبعاتيه 
اللطان ملكماء لإسر أفه ف النفقة علوم وامال الجدوش قمحسة : blo‏ 
أقت لك جیشا يسمى جيش الل » اذا نامت جوشك لل قامت جبوش 
اللدل على اقدامهم صفونا" بين يدي رم » فار اوا دموعهم وأطاتوا السنتهم 
وءدوا الى الله اكيم بالدعاء لك روشك . فأنت وجیوشك في خفارعم 
تميثون » وبدعایم تديتون وببركاتهم '#طرون وتتُرزقون » . وسيكون لذلك 
أثر حاسم في تطور الغزالي الروحي . 

وهنا تبدأ حقبة جمائة في اة الغزالي . فقد ود في المدرمة 
الجديدة من فتون العرفة ما بصلح ان يكون منپلا اروحه الظمأى وغذاء 
إعقله التعطش ؛ كا وجد في استاذه المتحرر الجرأة في النظر واطروج عن 
مالك التقليد . فاكب على دروس الفةه والاصول والنطق والکلام > 
وبرع في المذهب والخلاف والاصلين » وقرأ الفاسفة » و وأحم كل ذلك > 
وفهم كلام ارياب هذه العلوم وتصدی للرد علبهم وابطال دعاوهم وصنف 
في كل فن من هذه العلوم كتا احسن تألفپا وأجاد في وصفبا رترصفیا» 
كا يقول أبن السك . ورعا بدأت شكر که هناك ايضا . 

ولکن استاذه وصديقه امام الحرمين ل يلبث ان توفي سنة 1۷۸ - ۱۰۸۵م. 
ورأی القزالي نفسه ضائما وحداً . ففارق ناور حزين القلب كير 
النژاد » وكان عمره إذ ذاك تانبة وعشری عاما . غير ان تفکره قد 
ذضج ومدار که قد اتعت وكان له من العلى ما تابه په الملماء الاعلام 0 
ومن الفصاحة والذكاء هما لا ده الطموح . : كلا عله س وقد فد 5 
وأطلق من اساره الذي كان حه عن حظوظ نفه وعن الغامرة الكامة 
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في الحماة ‏ ان بلتمس سيل الى جد ویسمی إلى الظپرر واکتساب الشبرة . 

وهداه القدر الى مسكر الوزير نظام اللك الذي تحدثنا عنه . فلقه 
هذا الآخير وأكرم مثواء وبالغ في الإقبال عليه لعلو درحته وظهور اسمه 
وحسن مناظرته وجري عبارته . وكان مجلس الوزير عطة رجال العم 
ومقصد الا والفصحاء » فوقعت للفزالي اتفاقات حسنة من الامتكاك 
بالائمة وملاقاة الخصوم اللدد » ومناظرة الفحول ومناقدة الکبار . وظبر 
الغزالي عليهم واشتبر أسمه في الآفاق وسارت بذكره الرکبان . ثم ولاه 
الوزير التدریس بدرسته النظامية في بغداد 4 الق كانت إذ ذاك حاضرة 
العام الاسلامي بالشرق » وأمره بالتوجه الما . ققدم بغداد في جمادى الاولى 
عام اربع وفغانن واربماية » وسنه نحو الثلائت ؛ ودرس بالنظامية وأعحب 
الخلى حسن كلامه وكال فضله وفصاحة لسانه 2 وهرتهم نكته الدقيقة 
وإشاراته اللطيقة » وأحبره , وأقام على تدريس الملم ونشره بالتعلم والفتما 
والتصنیف مدة » عظم الجاه زائد الحشمة عالي الرتة مسموع الكلمة مشپور 
الامم » تْضرب به الامثال وتنشد اليه الرحال ؛ على حد قول ابن السكي. 
وصار يمد امامة شراسان امام العراق . 

نم تفکر في نيته في التدربس « فإذا هي غير صالة لوجه الله تعالى 
بل باعنبا ومح ركبا طلب الاه واتتشار الصيث » فتبقنت' اني على شفا 
حرف هار » كا بقول : فصمم على الخروج من يغداد وترك جميع ماكان 
علبه . لکن شبوات للدنما ظلت حاذبه «پسلابلبا الى اللقام » ومنادی 
الایان ينادي : الرحیل اارحیل ! فم بنق من العمر إلا القايل وبين يديك 
السفر الطويل » وجميم ما انت فيه من العلم والعدل رياه وتیل . 

دفلم ازل آتردد بين تحاذب شهوات الدنيا ودواعي الاخرة قريبا من 
سثة أشبر اولها رجب منة فان وثانين و آریم مئة . وقي هذا الشبر 
جاوز الأمر حد الاختبار الى الاضطرار » إذ اتفل الل على لاني حى 
أعتقل عن التدريس . فکنت اجاهد نفي ان أدرس يرما واحداً تطبيناً 
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لفاوب الختلفة ( الي ) » فكان لا ينطق لاني بكلمة ولا استطبعما البتة » 
حتى اورثت هذه المقلة في اللسان حرا في القلب بطلت معه قوة الحضم 
ومراءة الطعام والشراب » فكان لا يناغ لي ترید ولا تنضم ( لي ) لقمة > 
وتعدى الى ضمف القوى حت قطع الاطباء طمءهم من ااملاج وقالوا : 
هذا امر نزل بالقلب » ومته مبری الى الزاج » قلا سبل اليه بالعلاج » إلا 
بان يتروح السر عن الهم الم . 

دم لما احست يعجزي وسقط بالكلية اختباري »> التجأت الى اله 
تمالى التجاء الضطر الذي لا حم له » فأجابني الذي يجيب المضطر اذا 
دعاه » وسبل على قلي الاعراض عن الاه والال » ۲ , 

ترك التدريس الذي کان قد اقام عليه اربع سنوات » وفارق الأصب 
والجاه » واستئاب اخاه على موضعه من المدرسة النظامية » ثم خرج من 
بغداد ودخل الشام وبقي فما قريب من سنتين لا غل له إلا العزلة 
والخلوة والرياضة واحاهدة . فکان بعتکف قي مسجد دمشق ؛ قصءد 
متارة السحد طول النبار ويغلق بايا على نفسه . ثم رحل الى ببت القدس 
وحاور به مدة . فكان یدخل كل يرم ااصخرة وبرصد باها عليه . ویقال 
انه دخل الى مصر وأقام بالاسكندرية مدة » وإنه قصد منها ار کوب في 
البحر الى بلاد الغرب على عزم الاجتاع بالأمعر برسف بن تاشفين صاحب 
مراکش »نا م عن عدله . فاغه نعه قعاد ادراجه وظل حول يي 
الا فای ويزور الشاهد ویطوف على الترب والماحد »ریم على وجهه في 
الصحارى ويأري القفار » ومحاهد تفه وبکفپا مشاق العبادات ویبلوها 
بأنواع القْرب والطاعات - ودامت هذه الحالة نحو عشر سنوات . 

ثم عاد الى وطنه بطوس » واشتفل بنفسه » وصذف الکتب الفسدة في 
عدة فنون . ولا وزر فخر اللك احضر ابا حامد والتمس منه ألا تقى 
اتفاسه عقيمة » وألح عليه في ذلك »بل لقد امرء امر الزام التبوض إلى 


١‏ - الفزایي : النقد من الضلال صفحة ۱۰۰ اهوم 
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تیاور » حق لقد بلغ هذا الالزام حداً كاد بنتبي » لو أصر الغزالي على 
الخلاف 4 الى حد الوحشة . فلی دعوته الى حان م ترك ذلك وعاد الى 
بیته في وطنه واتخذ خانقاه الصوفة ومدرمة لمشتفلن العم في جواره 
ووزع اوقاته على وظائف الخير » من تلاوة القرآن ومجالة ارباب القلوب 
والقعود للتدريس » وإدامة الصيام والقيام وسائر العبادات . وكانت شاعة 
امره اقباله على دراسة الحديث ومجالة اهله ومطالعة الصحمحين ( البخاري 
ومسل ) بعد ان لم يكن طلب شیثاً في هذا العم . الى ان وافاه الأجل 
بوم الاثنين الرابع عشر من جادی الآخرة منة مس رخائة هجرية . 
ول يقب إلا النات . وقد كان له ولد مات في طفولته اسعه وحامد » 
وهو سنب تکنت و ايا حامد » . 

ودذکر مترجموه انه كان له من الآسباب إرئ و كسما ما بقوم بکفایته 
ونفقة اهله وآولاده . نما كان بباسط احداً في الأمور الدنوية » وقد 
عرضت عليه اموال فا قبلها وأعرض عنما واكتفى بالقدر الذي يصون 
دينه ولا يحتاج معه الى التمرض للسؤال والنال من غيره . 

مولفاتسه .اس مد" الغزالي من اغزر مفكري الاسلام مادة ومن 
اطولهم نقتا في التألف ومن اکترم انتاجا وتتوعا . حق لقد نقل 
النوري عن بعضیم في كثرة محصول الغزالي من الکتب رالتوالیف والرسالات 
والتصانيف انه قد أحصيت كتب الغزالي ووزعت على عمره فخص کل 
يوم اربعة كراريس . لذلك وصفه احدم بأمير الکتتاب . وقد اوصل 
بعض المؤلفين كتب العزالي الى حوالي (۳۰۰) كتاب ما بين مطبوع 
ومخطوط ومققود . فقد أربت مؤلفاته الطوعة على الاربمين کناب » هذا 
عدا الخطوطات التي ل تطبع بعد » وما اکثرها ! وكذلك عدا الکتب 
الفقود: التي لم تصل البنا !غو ل دقتصر عى فن واحد من فنون المعرفة » 
بل له تصائيف في شق الفنون . فقد ألّف في الفلسفة والكلام والاطق 
والتفسير والحديث والفقه والأصول والآدب والشعر والتصوف وعل الاجهاع 
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وعم الاخلاق وعل النفس وخواص القرآز وأسرار المكاشفات والوعظ 
والاعتقاد والارشاد والترهيب والترغدب والفلك والفتما » وف عل الشربعة 
وف عل اللة..7 »بل ی في علوم ارف وأسرار الروحائيات وخواص 
الاعداد ولطائف الامماء الإلحية وقي السماء وغيرها . واذا علمت ان الغزالي 
قد آلتف في كل هذه الفنون و يمش اكش من خس وين عام قضاما 
بين طفولة ؤتامذة وتدريس وعبادة وأمراض وأسفار » عرفت اي رجل هو! 

وقد ارتيا الغزالي بالتأليف وهو لا بزال طالب للم على استاذه الجويني 
إمام الحرمين . ويذ کر به‌ضهم وقوع نوع من الجفاء بين التلميذ والامتاذ 
سيبه ابتداه الغزالي بالتدريس والتأليف في تلك الفترة المكرة من حياته . 
ويظبر ان الغزالي / يترك الكتابة والتأليف حتى في فترة السنوات العشر 
التي قضاها في التتقل والمبادة . 

ولا بد من الاشارة اخيراً الى ان عدداً كيرا من الكتب قد "دست 
على الغزالي من بعده كا حصل مع غيره من الشهورین في تاريخ الفکر . 
فلم يكن على الانتحال والتزیف إذ ذاك رقيب ولا عتسب » ول تکن 
حقوق التأليف معروفة يومئذ ناس » ولم يكن التحقيق في اصول الکتب 
ميسوراً لمن اراده . 

وأيا ما كان الاءر نان مژلفات الفزالي لا يمكن استفاژها هنا كلما 
ولذلك متحتزىء باهپا : 

مقاصد الفلسفة : بسط فيه آراء الفلاسفة البونان ومن تممبم من فلاسفة 
العرب » وحلل مبادهم وشرح اقوالهم » استمداداً لهدمبا كا بسن هر ذلك 
في المقدمة . وهو من احسن الكتب التي تلخص وضع الفلفة الى عبده , 

مهافت الفلاسفة : الذي رد" قبه على اقوال الفلاسفة ونقض تعاليمهم 
وأبطل حححبم رأظبر ما فما من تناقض ومخالفة للعقل . وید" هذا 
الکتاب حدثاً فكريا فاصلاً بين عبدين من عبود الفلسفة في الشرق » إذ 
م تستطع الفلسفة بمده ان تحتفظ بالتقدير الذي كانت تتمتم به من قبل . 
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إلجام العوام عن عم الکلام : واعیه يدل على موضوعه » فهو دعوة 
لمامة لشمب الى الاكتفاء بالأدلة المأخوذة من القرآن لعرنة الله تعالى ء 
وعدم الخوض في أدلة المتقدمين لآن مقدماتهم ويراهينهم تبلبل ذهن الرجل 
العام السيط وتقلتى قله ٤‏ بدلاً من ان تقنعه . 

احداء علوم ین : : وهو اعظم کتبه في الاخلاق والتصرف »أله في 
آخریات حماته حين جنح الى اعتزال الناس > ثم قرأه في دمشق ويغداد » 
ووضم له ختمرات ء عديدة منها ( الرجيز ) ومنها ( البسوط ) . وقد شرح 
الغزالي في ( الاحیاء ) طرق النجاة لسلین ببيان حققة المقائد وتفصیل 
المعاملات والمبادات . وقد بلغ من شبرة هذا الکتاب ان كثيراً من اجزائه 
فصل على حدة واتخذ كتا مستقلة . وهو الى ذلك فرید ف تبویبه وترتنبه 
ويحوي جم المسلوم الشرعية والاجتاعة التي يحتاج الببا كل مسا في 
حباثه الديدة من دق وحوهبا . فپو بذلك موموعة ضحعة لعلوم 
الدنيا والآخرة . 

معيار الملم : في فن المنطق ویسمی ( مسار العلوم ) . 

ميزان العمل : وهو في التپذیب ورسم الطريق للعمل الصالح . 

القسطاس الستقم : في بیان ميزان الملوم وهو من اواخر كنب الفزالي . 

مشکاة الانوار : في فلسفة التصوف » وهو من كتبه التأخر: ابضاً » وقد 
تحدث فيه عن اسرار الانوار الإهية . 

الاقتصاد في الاعتقاد : وفيه تيرز شخصبة الفزالي المتكل . 

فرائد اللآلي من رسائل الفزالي : عموعة فيبا ( معراج السالکن ) 
و ( مج العارقين ) و ( روضة الطالبين ) . 

المنقذ من الضلال والموصل الى ذي العزة والجلال : وقد وضعه في 
سنواته الاخيرة وذلك عد عودته الى التدريس في نيسابور عام 149 هب 
۰ م . وهذا الکتاب الصغير لا تمد في الآداب العالية إلا قلي من 
امثاله بأسلوبه ومنحاه ووحدة غرضه واستقامة منبجه . وهو قصة حاة 
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فكرية مضطربة وألم نفسي » ونزاع ميق بين العقل والاط‌ام »من نوع 
الاعترافات او الذ كرات الخاصة التي تقرؤها لسمض کناب الفرب کالقدیس 
اوغسطين وبسکال ودیکارت ورو.و وغيرهم . فپو يشرح لنا تطور الفزالي 
في التفکیر والسمي وراه الحقيقة » ویمرض الالات النفسية التي ذاق مرارتا 
وکاد يضبع فيا بين الشك والقين . ولیس في هذا الکتاب مذهپ فلسفي 
خاص > ولا نظرية جردة » واغا هو قصة تحول وجداني او اهتداء دي » 
انه حكاية عمال الغزالي نقسه » وذکر احلال رابطة النقلد عنه » واستسلاه 
الشك عليه » ثم استشفائه بأدوية التصوف . 

اسلوبه  .‏ يتميز اسلوب الفرالي بالجزالة والوضوح وقوة التعبير . 
تقرأ فلا مخفي عليبا شيء ۱۶ بريد ان بقول » وتشعر في کل جملة من كلامه 
بان هناك قلا پنیش وفكراً يتدفق وروحا يخفق على القرطاس ويشدو 
بين الككلنات وعنحك متاعاً وعذونة . فأسلوبه يدو لك کاغا عخفق بالحباة 
ويتسلل الى القلوب هناج) الضیاثر والأحاسيس . وقد اجتمعث للفزالي 
مواهب خطیب مقوه » ورسول صادق > وحکم ماهر يفوص على المماني . 
فجاء اسلويه مخالفاً لأسلوب الفلاسفة التقليديين الذين تتعقد ألفاظهم وتغرب 
مصطاحاتهم ویذهبوت في الإيهام والقموض كل مذهب . لقد حرص الغزالي 
أشد الحرص على إفبام القراء وإقناعيم يما يريد ابلاغیم اباه بالممقول 
والمسموع معا ؛ فلا يتر في عقل القارىء فحسب » بل يستعين على ذلك 
ايض يشموره وقلبه وحدسه . ولذلك تراه مجانب التمقيد والاصطلاحات 
الفنية » ویکثر من ضرب الأمثال في تقريب ااماني الدقيقة وترخي السوولة 
في غير صنعة » والبساطة في غير كلفة > وهو لا محفل بقنون الصباغة 
اللفظة » لآن كل همه منصرف الى الوصول الى قلبك والنقوذ الى لبك 
پاسر ما تكون العبارة وأيسط ما يكون الأداء . نما كان لبعنى الألقاظ 
وتتسقها بل الما وتحريدها . 

ولقد كان الفزايي من الاشتمانة بالألفاظ وعدم المناية پترصیفپا ومیکا 
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انك تمس وأنت تقرأ عباراته کإغا كتبها دون ان براجمیا » وما كان 
اجدره بإعادة فراءتها » فيقدم في الجل ويؤخر » ويمحو ویثبت . رعندما 
مثل في ذلك أجاب بان غابته تصرف المماني والأفكار لا تصريف 
الألفاظ والأقوال . 

ان الماني تنثال عليه ويأخذ بعضها في اعناق بعض بسرعة مذمة لا 
تطاولها قدرته على السك والتنسق . کا انه كان يؤلف في اوقات لا تصلح 
مطلقاً للتأليف وقي احوال شاذة : من مفر ومرش وتبلبل اقكار ومنازعات 
خصوم لا تتبح له الفرصة الكاقية لإعادة النظر فاا يكتب ويديج . 
فالصحة والامتقرار وهدوء البال شروط لا بد منپا للكتابة والتالف » 
وهذا هو السیب فيا نری في بعض عباراقه من ضمف وركاكة وخلل في 
النحو . وقد روجع في ذلك لا ذكرة فانمف من نفسه وقال في بمض 
كتيه : د فبذا الآن حديث يطول ويحتاج الى اطناب وأسباب » وقد 
اعاتك اني مشتفل » مبدد لشمل النفس » کلیل الخاطر » أما ما تقع عليه 
من خلل في النحو فقد اعترف انه لل يدرس ذلك الفن » واکتفی با يحتاج 
اله منه في كلامه » هذا مع انه كان يؤلف الخطب ويشرح الکتب 
بالعبارات الرائمة التي يمجز الأدياء والفصحاء عن امثاها » وقد أذن للذين 
یطالمون کتبه فيمثرون على خلل فما من جپة اللفظ ان يصلحوه ویمذروه 
فا كان قصده إلا «۲لماني وققها » دون الالفاظ وتلفقها » . 
شخصية الغزالي وعلمه وخصالص تفکیره 

كان الامام الغزالي مثا بارزاً على رفعة الق وکرامة الم والعاء » 
فو لم يتخذ العلم سببلاً باه الانيا وسلطانبا ؛ ولکنه كان لصا لتفکیره 
صادفت) لخلقته ونفسه المظيمة التي بين جنبيه » فقنع بمیش 
المزلة » ورضي الفاقة » وآثر بساطة الحياة » فأحدث بذلك اتراً عظما 
في نفية. عصره ومزاج جبه + 

لقد كان الغزالي من اكير اعلام الفکر الذين آنجبهم الاسلام واعقز 


1۱۹ 


نجابه لهم . ولمه ما من شخصة في التاریخ ل تثر من الاعحاب والتقدبر 
ومن النقد والطمن في آن واحد جا رت شخصية القزالي . فقد عشقه 
آقوام حق رفعوه مکاناً علباً لا ترقى اليه الشبپات » وخاعصه آخرون 
حى کلفروه وجیّلوه . وهذا لا یکون إلا لكل عظم فذ علاف . 

فشخصية القزالی هي حمق من ألغاز التاريخ ومن موائف العقول . . 

انه تيج وحده (le‏ وعقلا ولوذعبة ؛ وكان بفضل قوة خاطره 
وشفوف نفسه ورقة وجدانه جم الفضول » كثير التطلع > يعيد القور » 
غواصا على الماني الدقيقة » مناظراً حجاجا » يتبحم على کل مسألة » 
. وتجادل في كل معضلة » يطالع كل کتاب ویصنف قي كل عقيدة . وقد 
عرف عنه مرونته في التفكير وقدرته على تقليب وجوه الرأي . ولا نجد 
قي تاريخ الفکر البشري إلا قلبلا عائلون الغزالي في تهمه الممرفة وجلده 
على البحث ورغيته في الوصول الى الققة , 

وقد أدرك من نفه تلك الحمة وحدثتا عنبا طويلا في کتابه ( المنقذ 
من الضلال ) يحب ظاهر بلغ سعد الماهاة بذكاثه والاطراء بإقباله 
على العم : 

«ولم أزل في عنفوان شابي وريمان عجري » منذ راهقت الباوغ » 
قبل بلوغ الشرن الى الآن » وقد آاف السن على امین » أقتحم لجة 
هذا البحر العسق » وأخوض غرته خوض الجور » لا وض اسان 
الحذور » وأتوغل في كل مظلمة » وأتبحم على كل مشكلة » وأتقحم كل 
ورطة » وأتفحص عن عقيدة كل فرقة » وأستكشف أسرار مذهب کل 
طائفة » لاميز بين محق ومبطل » لا أغادر بإاطنا إلا وأحب" ان اطلم 
على باطنيته » ولا ظاهری) الا واريد أن اعم حاصل ظاهريته » ولا 
فلفاً الا واقصد الوقوف على كنه فلسفته » ولا مت كلما آلا واحنهد 
في الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته » ولا صوفيا الا واحرص" على العثور 
على مير صفوته » ولا مثميدا الا وأتوصتد مابرچم إليه حاصل عبادته » 


۱۷ 


ولا زنديقا معطلا الا وأتحسس وراهه لتنبه لأسباب جرأته في تعطصله 
رزندقته . وقد كان التمطش الى درك حقائق الأمور دأبي وديدفي من 
اول امري وریمان عمري » غربزة رفطرة من الله "وضتتا ف_جسلي » 
لا اختباري وحبلق » حت انحلت عي رابطة التقليه » وانکسرت على 
المقائد الموروثة على قرب عبد سن الصا "2 . 

ومن مطالعة عناوين الکتب التي وضعبا الفزالي نستطيع ان نمل أي 
مد من السمة والتنوع بلفه هذا الرعل الدي احدث دوا ف عفره 
وترك اثرا باق من بمده . فما نمرف كثيراً من العلیاه تبحروا في العل 
مثل الفزالي في التبعر » ولا عديداً احدثرا بكتبهم ما احدث هو في 
الدين والدذيا من حسن الأو . لقد كان انسانا جديداً سيق عمره ككل 
ابغة وتقدم جيه ككل مصلح عظم . 

لقد كان مطلعا على ثقافة عمره جلما ان لم تقل كلها » لکنه كان 
حرا في انتفاعه من هذه الثقاقات » مرنا في مقارعتها رهضمها » واسم 
الصدر في مناقشتبا وعرضيا » متأنا في اختبار اصلحبا . 

درس عل الكلام وألف فيه . ومع انه تبنى مذهب الأشاعرة وسلك 
طريقه الا انه لم يلتزم تحسم ما قالوا به بل خرچ على بعض آرام 
وتماليمهم . 

ودرس الفلفة وألف فا وصنف حت كان آبتها المحزة وححتبا 
البالفة وفارسها الم . ولکنه خرج علا وأحدث تطوراً عظیما 
في تارخبا . 

ودرس الباطنية التمليمية وألف فيها شارحا حقيقتها مباجا لما 
ميت خطرها . 

ودرس الصوفمة وآمن بها فكرة وملوكا » ان ذلك ل ينمه من 
ان اجم مافيها من تطرف وجانبة للحق وان ينتقد اصسابها نقدا مراً . 

. 1۰ - ۰٩ المنقذ من الضلال » صفحة‎ - ١ 


TIA 


ودرس الاصول رالققه الثافمي وألف فا الکتب القيمة العظيمة » 
ولکن ذلك لي پنمه من مخالفة الشافمة في بعض ما يقولورن به 
ويذهبون اليه . 

وكان يصدر في هذا كله عن ايانه بذاته وثقته بقدرته على البحث 
والاستقصاء » وازدرائه للتقليد والمقلدين ولو کارا علي حق . فيو مژمن 
بالاحتهاد واعال المقل » مذکر التقليد » خصم عنيف للتيعية » متمیز 
بالیاحة والسمة وحرية الراي . 

لقد كان شماره دلا تمرف الق بلرحال » بل اعرف الق تمرف 
أهل » فيو لا وید ان بقمد نفسه الانتساب الى فرقة ما او مذهب 
خاص » ولا ان بريط تفكيره الى مركبة جاعة من جماعات العم يفكر 
تنکيرم ويذهب مذهبهم > بل هو ينشد الق آینا وجده » فيأخذ من 
آراء المتكثمين ما يؤمن به » ومن آراه الفقباء ما دمتقده » ومن اقوال 
الفلاسفة ما يثبت له > بلا عصسة ولا حمود. فمو یح لنفسه الاحتماه 
في الرأي ويطلب من كل من يأنس في نفسه القدرة عله ان يحتبد رأيه 
کون صاحب مذهب وعقمدة 4 لا عدا عن تسد ال د . ويتنين 
لنا مذهب الفرالي الفكري هذا في کتابه إ ميزان العمل ) مث بقول : 
« لملك تقول كلامك في هذا الکتاب انقسم الى ما يطابق مذهب الصوفية 
والى ما يطابق مذهب الأشعرية وبعض المتكلمين » ولا 'يفهم الكلام الا 
على مذهب واحد . قما الق في هذه ااذاهپ ؟ فان كان الكل حقاً 
قکف بتصور هذا ؟ وان كان بعضه حتا فما ذلك الق ؟ ۲۰ . 
هنا ينصحنا الغزالي بان نطرح المذاهب » فلاس واحد منیا « معجزة 
يترسح بها جانيه . فجائب الالتفات الى المذاهب واطالب الحق يطريق 
النظر لتكون ساحب مذهب ولا تكن في صورة أعمى » تذلد قائداً 


د ميزان العمل ص و ا١٠٤‏ , 


۹ 


يرشدك الى طريق ... فلا خلاص الا في الاستقلال » ۲۲ . 

هذا هو دستور الفزايي في طلب الق والبحث عن الفقة .آنه 
بهیپ يكل احد ان تخذه دستوراً له ومشر عا ينبل مله » ومححة دسبر 
على هداها . ان يتشد الق لا المذهب » ویمرف الق او وإلحق يعرف 
أهل . آما ضعفاء اامقول فيمرفون الق بالرجال . وکان من عادته اذا 
تصدى لناقثة عل من العلوم وایداء رأيه فته وینان ما ينطوي عليه من 
فاد » ان يقف على منتهى ذلك العم حتى يساوي اعل أهله فيه ثم يزيد 
عليه ومجحارز درجته » فيطلع على ما لم يطلع عليه صاحب العم من غور 
وغائة » واد ذاك يمكن ان يكون حکه على ذلك صحيحاً » وما بدعه 
قبه من فساد حقا . فان" رد المذهب بل فيمه والاطلاع على كيه 
رمي في شاد . 

وعلى كل حال لقد كان الغزالي جامعاً للفنون » وقد صنف فما كلها إلا 
النحو فإنه لم يكن بذاك ؛ والا الحديث فانه كان ضعيف الرواية والنقل 
للحديث » وكان يقول و انا مزجى البضاعة في الحديث » وقد عکف عليه 
في آخر ره لنموض ما فاته مله . 

والحق ان الغزالي انا يفيمه القلب اكثر مما يحيط به المقل > ويدركه 
اس ويدنو منه الوجدان اکثر مما حه الفكر والسان . وبكلمة واحدة : 
انه انما يماش وثيتتوق أكثر ما 'بقرأ . 

في اغواره قوى ضخمة تفور وتتصازع وتتپباً للحركة والولوب . 
وهناك في اعمق عى في نفسه وقلبه ووجدانه تتفجر ينابيع وتتدفق 
تيارات وثورات ... 

لقد كانت حصاته وما انيثق منبا من اشماعات واشراقات وما ابتدعت 
من مناهج في التفكير والتأمل والروحانيات > لحظة جوهرية في تاريخ 
الفكر الاملامي . 


؟ ب الصدر السابق ص وء ؛ . 


۳۰ 


لقد كانت حیاته من نقاط التحول في الافق المقلي ومن مطالم النماء 
والخصوبة في التفكير الروحي في الاسلام . 

لقد جاء الغزالي لضف جدید؟ إلى الفكر الفلسفي في الاملام . لقد 
جاء لا لیکون صورة مككررة من الناس او الفلاسفة والملماء » او سطورا 
متلالثة في كتب التاريخ مجانب السطور التي خطبا الفکرون او 
المایدون . 

لقد جام لکون كام وامة جاء لبقم منبحاً ویشق طریقاً ویفتح 
افق جاء ليككون حجة الاسلام . 
الغزالي بين الشك واليقين 

ان رجلا كالنزالي » دأبه البحث عن الحقيقة وطلب المرفة والئاسها في 
جميع مظانها والوصول الى القن في كل امر ‏ ان رجلا هذا شانه لا 
بد له ان يككون حذراً في كل ما بقبل عليه وان ينشكك في کل ما 
يعرض له » فلا يتاهل في امر » ولا يتقم لهرأي الا بعد طول 
فكر واناة . 

لذلك فو ا شاهد اضطراب الفری واختلاف الذاهب وتباین الملل 
والنتحل وسلطان التفلند في اعتنای هذه او تلك » ووافی ذلك منه عقلاً 
متطلما دكا ؛ حار امام تضارب الآراء وتعدد الآديان » فداخله الشك في 
أمرها . وقد احس دينب الشك هذا في وقت مبكر جداً من حياته 
فآمن به طريقة واعتنقه منمجا . فالشکرك في مطلم حاة الغزالي هي 
طريقه إلى الق . يقول في خاتمة كتابه ( ميزان العمل ) :« لو لم يكن 
في مجاري هذه الكلات الا ما يشككك في اعتقادك الموروث ... قناهك 
به نفعاً »اذا الشكوك هي الموصلة الى الحق . فمن لم يشلك ل ينظر ؛ ومن 
ل ينظر / دصر »> ومن م دصر يقي في العمى والضلالة » '. تلك هي شريعة 
الغزالي » وهذا هو منهاجه العلمي . 

. تقس الصدر والصفحة‎ - ١ 


اف 


تظر الثرالي حوله فرأى ان المقائد تنتقل الى الانسان عن طريق 
التقليد . فصببان النصارى « لا یکون لهم نشوء إلا على التتصر > 
وصیان الببود لا نشوه هم الا على التهود ‏ وصببان المسلمين لا نشوء 
هم الا على الاسلام ۲ . وحم اطدیت الروي عن الي عليه السلام 
حمث قال : « کل مولود برله على الفطرة » فأبواء يوادنه او بنصرانه 
او عحسانه » . 

فاتحلت عنه رابطة التقليد » وانکسرت عله المقائد الوروتة على 
قرب عبد سن الصبا » لانه لم يحد فيا يقينا » فتحرك باطنه إلى طلب 
حقيقة الفطرة الاصلة التى يكون علمها قبل حصول الاعتقادات » وحقيقة 
الحقائق المارضة بتقلبد الوالدن والامتاذین » والتسبز بين هذه التقلیدات » 
واوائلپا تلقنات » وقي تميز الق منبا عن الباطل اختلافات . 

انه بری ان الفطرة الأصلية و احدة عند الناس جميما ولذلك فهو بستطیم 
ان يندأ متبا حثه عن القين خالصاً من شوائب العقائد والوراثة والتقلبه . 
قليبحث عن العلم النقيتي. وما العلم السقيني ؟ « ان العم البقدني هو الذي ینکشف 
فيه المعلوم اتكثافاً لا يبقى معه ريب ولا بقارنه امكان الفا ط والرم » 
ولا يتسع القاب لتقدير ذلك »يل الامان من الخطأ ينبني ان يون 
مقارتا للقن مقارنة لو تحدى باظپار بطلانه مثلا من بقلب الحر دوا 
والعصا ثعبانا م يورث ذلك شكا واتكارا . فاني إذا علمت ان المشرة اكثر من 
الثلاثة » فلو قال لي قائل : لا » ل الثلانة اكثر من العشرة بدلسل 
اني اقلب هذه العصا ثعبانا وقلا ؛ وشاهدت ذلك منه 12 انك يسه 
في معرفتي ول حصل لي منه إلا التمجب من كيفية قدرته عليه ! فأما 
الشك قما علمته فلا . 

د ثم علمت ان کل ما لا اعلمه على هذا الرجه ولا اتبقنه هذا النوع من 
البقين فو علم لاثقة يه ولا امان معه » وکل علم لا امان معه قلیس 


۱ - الفذ ص ۱۰ ۰ 


۱۳ 


سحاد العلم البقيني كا عرفه الفزالي واراده » فراح ينشده . انه 
ذلك الملم الذي لم يأغذء وراثة عن والدن أو تقليدا عن احد » انه 
ذلك الملم الذي تبلغ درجة البق فيه ها اشار اليه المثل الذي ضربه > 
فلا اسد بقدر على تشکنکه فيه ولو قلب امامه العصا تصانا » وكل ما 
يستطيع أن يتركه فيه من اثر انما هو التعجب من تلك القدرة » لا 
الشك فيا علم . ائه بريد ان سمرف العلم القني فعرف اهل » لا أن 
بمرفه من احد مها بلغت حسته او تناهت قدرته او نله" شانه , قبو اد 
یمام بآن المشرة اکثر من الثلاثة فلن يتحول عن معرفته تلك او بد » 
وان اتوا بحر عظم . 

وکل علم لا يترقنه هذا النوع من البقين فهو علم لا ثقة به ولا امان 
معه . فقباس البقین اذن هو الامان وءمنى الامان الثقة » ومقیاس الثقة 
اتكشاف العلوم انكشافا لا يبقى ممه ريب ولا شببة . ولا بد أن يقرأ 
كتابي ( التأملات ) و ( مقال عن اشهج ) لرائد الفلسفة الحديئة ديكارت 
إن يدرك قبمة معبار العلم عند الغزالي واشتراطه في المقين وضوح الافكار 
وانکشافا للمقل انككشافا لا شببة فيه . 

ثم ان الفزالي وقف بتصفح علومه عساه بقع على علم يكون هاديه 
للمقين » فلم جد عا موصوفاً بهذه الصفة إلا في الحسبات والضروريات . 
فلتنظر ما يكون من شان الحسسات والفروريات معه : « فقلت الآن بعد 
حصول الاس » لا مطمع في اقتباس الشکلات الا من اطلات » وهي 
الحسيات والضروریات » . 

وهنا بقل الغزالي على احسومات والضروریات يتأمل فها « يحد پلیغ » 
کا بقول » ليري ان كانت ثقته احسوسات وأماذه من الغلط في الضروريات 
من جنس امانه الذي كان من قبل في التقلمديات ومن جنس امان اكاش 
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الخلق في النظریات » وعندئد يحب رفضه > آم هو امان محقق لا غدر فيه 
ولا غانة له . 

وهنا يتساءل الفزالي : هل يمكنه ان بشکك نقسه في احسوسات ؟ 

ويطول به التشکك . وأخيراً بصل الى قرار : ٠‏ فانتهی بي طول 
التشكك الى ان لم تسمح نفسي بتسلم الامان في احسوسات ایضاً » 
واخنت تاسم الشك فيها وتقول : من ابن الثقة احسوسات » وأقواها 
حاسة البصر » وهي تنظر الى الظل فتراه واقفا غير متحرك » وتمم بنفي 
الحركة » ثم بالتجربة والمشاهدة » بعد ساعة » تعرف أنه متحرك » وانه لم 
تحراه دقعة واحدة بقتة بل على للتدريج » درة ذرة © حى لم يكن له 
حالة وقوف » وتنظر الى الکو کب فتراه صغيراً في مقدار دینار » ثم الادلة 
المندسة تدل على انه اكبر من الارض في القدار . هذا وأمثاله من 
المحسوسات يمحم فما حاك الحس يأحكامه » ویکنبه حاع المقل ويخونه 
تکذیبا لا مسل ای مدافمته » "° . 

إذن “ثم حاکان : حا الحس وحاع العقل » وکلاها پنانش الآخر في 
حکه » فأها نصدق ؟ 

على کل حال لقد بطلت ثفة الغزالي بانحسوسات فلا بد" ان محتع الى 
امقلیات التي هي من الأوليات » فلعله لا ثفة إلا ا« كقولنا : العشرة 
اكثر من الثلاثة » والنفي والإثبات لا جته‌مان في الشيء الراحد » والشيء 
الواحد لا يكون حادثاً قدعاً موجودا ممدوما » واجياً ما » . 

وكاد الغزالي يركن الى عقله لولا شبهات منطقبة معقولة عرضت له » 
أارتها احسوسات وقد هزمت امام العقلبات . ها ان المقل قد صاول 
المحسوسات وصرعبا » ووقف وحده منتصراً في الممركة » ولکن أليس من 
المکن وقد سيطر العقل على هذه الممركة أن يبرز له خصم جديد اقوى 
منه » فصرعه كا هو صرع المحسوسات ؛ ویفم منه جميم غنائمه ؟ 
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ان الفزالي یتخّل حواراً جری بیته وبين الحسوسات » فبي تخاطبه 
قائلة : « م تأمن ان تکون ثقتك بالعقلیات كثقتك باحسوسات ؟ وقد 
كنت وانقف] في فجاء حاع العقل فكذيني » رلولا حا العقل لکنت 
تستمر على تصديقي . فلمل وراء إدراك المقل حائاً آخر » اذا تحلى » 
كناب العقل” في حکه » ک تجلى حاع المقل فکناب الس في حکه . 
وعدم مج دلك الإدراك لا بدل على استحالته »> ۲۲ . 

ان الفزالي لا يحير حواباً وقد ممم ما سمع . قال : « فتوقفت النفس 
في جواب ذلك قلبلا وأیدت اشکاها بالنام وقالت : أما تراك تعتقد في 
النوم اموراً رتتختل احوالاً » وتعتقد لها ثاتاً واستقراراً ولا تشك في 
تلك الحالة فا » ثم تستيقظ فتهم انه لم يكن سم متخ.لاتك و معتقداتك 
اصل وطائل ؟ فم تأمن ان کون جع ما تعتقده ف بقظتك حمس او 
عقل هو حق بالإضافة الى حالنك التي انت فيها » . 

ه لكن يمكن ان تطرأ عليك حالة تکون نيتها الى بقظتك كنسية 
يقظنك الى منامك » وتکون بقظتك نوما بالإضافة الها ! فإذا وردت 
تلك الحالة تقنت ان جيم ما تومت بعقلك خيالات لا حاصل لها . 
ولمل تلك الخحالة ما يدعمه الصوفية انها حالتيم : إذ بزعون انهم يشاهدون 
في احوامم التي لهم اذا غاصوا في انفسهم وغابوا عن حواسبم احوالاً لا 
توافق هذه المقولات . 

« ولعل” تلك الحالة هي الوت » إذ قال رسول الله عل : الناس نیام 
فإذا ماقوا اتتبپوا . فلمل الحساة الدضا نوم بالإضافة الى الآخرة . فاذا مات 
ظپرت له الاشاء على خلاف ما يثاهده الآن ويقال له فكثفنا عنك 
غطاءك قيصرك الوم حديد . 

«فلما خطرت لي هذه الخواطر وانقدحت في النفس حاولت لذلك 
علاجا فلم بتيسر » إذ ل يكن دفمه إلا بالدليل » و يكن نصب دليل إلا 
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من تر کیب الملوم الاولبة . فإذا لم تكن 'مسلكمة لم عکن ترتيب الدلمل ». 

فالبراهين العقلية لم تستطع ان تعيد البقين الى قلبه » لان البرهان لا 
يكون إلا من العلوم » فاذ! لم تكن العلوم مسلماً ا كان الدليل عقيماً 
غير منتج . 

« فاعضل هذا الداء ودام قریباً من شوبرين انا فيها على مذهب السفقسطة 
يحم الحال لا يحم النطق والمقال . حتى شفى الله تعالى من ذلك المرض 
وعادت النفس إلى الصحة والاءتدال ٠‏ ورجعت الضروريات العقلدة مقبولة 
موئوفاً بها على امن ويقين ٠‏ . 

ولکن كيف شفاه الله من ذلك المرض ؟ «ولر يكن ذلك بنظم دابل 
وترتیب کلام » بل بنور كذقه الله تعالى في الصدر » . إذن جاء عل الغزابي 
اليقيني لا عن طريق السات او القلات التي لا تغني رالي فشلت في 
علاج نفسه وطرد الشك منها » بل عن طریق النفث في الروع او 
القذف في الصدر » وهذا هو النور الإهي الذي أقاض الله به عليه 
فاتكشفت له البدیسات والقائق الاولى » ورجع اليه ايانه في الحسوسات 
والمعقولات » وزال شككه وعادت اليه طيأنينة نفه . قال في ( المنقذ ) : 
۾ ودلك النور هو مفتاح اكثر اامارف . فن ظن أن الكثف موقوف 
على الأدلة الحررة فقد ضبق رحمة الله الواسعة ۲۳۰ . وما بلفت النظر في 
هذه السارة كلمة « اكثر المعارف » فااهزالي لم يقل مفتاح كل المارف 
بل قال مفتاح اكثرها. ومعنى ذلك ان هثالك معارف مفتاحها النور 
الإنمي وهي اكثر المعارف » واخرى مفتاحبا الأدلة احررة وهي معارف 
ضيقة . ويذهب الغزالي الى قريب من هذا العنی في ( الاسماء ) حيث 
يقول : « ان العلوم التي لست ضرورية انما تحصل في القلب في بعض 
الأحوال » ( ولکن ) تختلف الال في حصوها » فتارة تبجم على 
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القلب » كانه ألقي فبه من حست لا يدري > وتارة تکتسب بدلسل 
الاستدلال والتعلم » ۱. اما الملوم الضرورية فاا حاضرة في النفی 
منكشفة للمبان » فلا يتوصل الها بنظم الکلام وترتدب اطحج » بل 
يتوصل بها الى غيرها . 

ثم يستطرد الغزالي في الاستدلال على كنه ذلك النور الذي قذفسه 
الله في صدره » من القرآن الكريم حنناً ؛ ومن احاديث الرسول حب آخر . 
لقد شرح الله للغزالي صدره وهداه الى البقين » وما كان لپتدي ولا 
ان هداه الله . فلا المحسوسات أجدته » ولا المقليات نفعته . وبذلك 
بتمثل الفزالي بقو له تعالی « شمن رد 1 ان ديه بشرح صدره للاسلام » 
ويقول انه للا مثل رسول الله عنم عن ر الشرح ) في هذه لاية قال : 
ونور بقذفه الله في القلب » . فقمل وما علامته ؟ قال : ۱ التحالي عن 
دار الفرور والانابة الى دار الود » وهو الذي قال قبه رسول الل علو 
وان الله تعالى خلى اللتى في ظلمة ثم رش علمهم من نوره .٠‏ ويعلق 
الغزالي على هذا القول المسوب الى الي عليه السلام بقوله : « فمن ذلك 
النور بتنفي ان يطلب الکثف » وذلك النور بتنحس من الحود الإهي 
فى يعض الاحاين » وبحب الترصد له . ويؤيد الغزالي رایه هذا بقول 
آخر منسوب الى التي عليه السلام : :أت رب في ايام دهرع تفحات » 
الا فتمرضوا شا . 

وهکن! وصل النزالي الى المقين بعد ان فتح الله على قله وقذف فيه 
النور ؛ وهو منة من الله وفضل » وهية لا محصل علا إلا من صفت 
مرآة قلبه کا يقول الفزالي في ( الاحماء ) . 

ولكن التحقق بهذا النور ليس اليل مطلبا » بل هو عسير النال » 
ولا يتأتى الا لمن رحم ربك وأراد به خيراً » وتلل ما م ! ولذلك 
فلا مندوحة للباحث والحالة هذه عن «ان يسل كال اد فى الطلب 
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حق ينتبي إلى طلب ما لا يطلب . فات الأوليات لست مطاوبة فاتها 
حاضرة » والحاضر إذا ”طلب افقسد واختفی »۱ أي يحب على الماحث 
ان ذل قصاری جېده في طلب الحقيقة واستقصاعا في جميمع مظاپا » 
حتى ينتبي الى الأوليات التي لا محوز طليها لأا حاضرة في النفی 
داما » بل حب طلب غيرها پا » والا 'فقدت » في الركيزة لا يأتي 
بمدها » ولا ر کيزة لما الا حضورها في النفس واتكشافبا يذاجا . فكل 
طلب فا وتعنق فما يعرضها الضباع والتلائي . 

واذن فياك طریقان للمعرفة عند الغزالي : طریق الدس الصوفي ولا 
محصل لكل انان » وطريق الاكتاب بدليل الاستدلال والتمل . هذه 
هي النتيجة التي انتبی اليا الغزالي من شکوکه . ولولا ذلك لظل على 
مفسطته جرد رجل مرتاد متشکك على غرار غلاة الشكاك من السوفسطاشن 
واللأدريين الذين ینکرون المرفة"» أي معرفة » ویو کدون خداع الس 
وقصور العقل عن ادراك حقائق الاشاء . اما الغزالی فد امتاز من 
مولاء بان شکه منپجي فلغي » حق لقد كان اول القائلين بالشك 
النپحي القويم فمق بذلك ددکارت واصحاب مدرسته . فهو سك مقصود » 
مؤقت » محري لفاية مملومة ولا بنکر مقدرة العقل على المرفة . انه 
طريقة عامية مشروعة للتثبت من الشي» قبل التسلم به . ولئن شك 
لفترة قصبرة في ضروريات العقل فانه لم بلبث ان عاد الى الاعان پا 
د ورجمت الضروريات العقلمة مقبولة موئوقاً با على أمن ويقين »۳ . 
كا يقول . بل ان الغزالي وهو في تمرة شکه اکثر ما يكون قربا من 
العقل : قدعوته الى الشك قي التقالند دعوة الى العقل » وتنسپه الى اخطاء 
الحس دعوة إلى العقل » وعودته عن شكوكه استئتاف لحباة العقل . 
فأي” امان بالمقل اقوى من هذا الاعان ! 
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ولکن الفزای لا يؤمن المقل وحده بل لقد اضاف اليه كا رأينا 
المرفة الذوقية التي انتبی الها » اي الحدس الصوني الباشر الذي بستند 
الى المدد الامي النوراني . فکان القين العقلي الذي طالب به بادي» ذي 
بدء والذي رفمه الى »رتبة البقين الرياضي لم يكن سوى يقين مرحلي 
ما عتم ان افسح احال لبقين صوني ذي مصدر علوي يقذفه الله في 
الصدر قذفا لا مخضم للضرورة المنطقية والاقية المقلية » وائما هو تفضل 
إلحي من جناب المي ممص به فربقاً من عماد. المقربين » أنه ایثار الل 
لطائفة من الخواص بالمعرفة الدوقية الماشرة واختصاصهم بنفصات ترة 
خصية لا يعرفبا الا ذووها. 

ولکن ان الله من هذه الأزمة ؟ كيف قذف النور في صدره 
وأعاده الى البقين قبل ان يستمقن به اولا ؟ أم لعل في هذه الأزمة 
افتمالاً. ؟ 

الذي ببدو لنا ان الغزالي كان يعرف مقدما جمسم النتائج التي انتبى 
إلبها . فحادثة العبارين التي اسلفنا الكلام علمها تشف عن نوازع صوفية 
عمبقة في نفسه وبااءالي عن تلس الخارج الصوقية لكل مأزق بقم فيه 
والتأمى بامل الطريق اریاپ الحقائق الذوقية اللورانية . 

والغريب ان إعان الغزالي الله لم يكن وليد أزمة الشك التي مر" بيا“ 
كا ل توصل البه ايض - وهو الصوفي ‏ تتيجة لمعرفة ذوقية مباشرة » 
بل لقد انتبى الى الاعان به محسب رواية ( النقذ ) - بعد طول 
ممارسته اصنفي العلوم الشرعمة والعقامة وباسباب وقرائن وتجارب لا تدخل 
تفاصملها تحت الحصر "19 , 
5 الغزالي واهم مشكلات الكلام 

عم الكلام هو -کا يعرفه ابن خلدون - ٠‏ علم يتضمن الحجاج عن 
المقائد الابانية بالأدلة المقلية والرد على الممتدعة المنحرفين في الاعتقادات 
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عن مذاهب السلف وأهل السنثة ۾ ۱ 

وهو من الماوم الحادثة في ال » قام على اکتاف فرقتین من اعظم الفرق 
منافحة عن الاسلام وأحسنها پلاء وآشدها اندقاعا : هما فرقة المازلة 
وفرقة الاشاعرة . ولکل من هاتين الفرقتين فضائلبا ومزاياها » حق لتکل 
اسداها الاخری . 

وستمالج فيا بلي ثلائا من أمبات مشکلات هذا الملم اثارها المعتزلة 
رکف وقف عنما ابر حامد الغزالي زعي الاشاعرة » وحامل لوامم في 
اواخر القرن الخامس للبجرة . هذه الشکلات هي : (۱) مشكل العقل 
والنفل (ب) مشكلة حرية الانسان » ( ج ) مشككة الصلاح والاصلح . 

۰ 
اول : الععرلة. 

أ - مشكة العقل والتقل : كانت مشکلة العقل والنقل من المشكلات 
افامة في تاريخ الفکر الاسلامي . فقد عني پا المتكلون رافلامفة على 
السواء » رغم الخلاف القائم بینها » وتناوها کل منها من زاویته الخاصة 
ورضعوا فا شتى الحاول . 

فقد حث التکلمون في صلة المقل بالنقل وأا أحقى بأن بتقدم الاخر : 
المقل آم النقل ؟ والی اي مدی يكن الاعتاد على العقل في مسائل اللشریم 
والعقائد ؟ ول يحدوا في ذلك اي حرج لأن القرآن نفسه يدعو الى التدبر 
في الكون والتفكير في آيات الله واستخدام العقل من اجل الوصول الى 
الاهات . وبذلك كان اانکمون يتحر کون في نطاق الشرع لآن اكير همهم 
انما كان الاتصماع للدين . 

وأما الفلامفة فان اعجابهم بارسطو وشته قد طفى على اعانهم بالدين 
او على الاقل صبغه بصبغة معبنة . ولذلك فقدكان اکبر همهم ان بثبتوا 
لسلا ان ما يصل البه الفبلسوف بمقله لا بتمارض مع ما جاءت به الشريعة . 


+ القدمةء الحزء الماك » صفسة و ١١+‏ . 
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| قلا خلاف اذن بين الدين والفلقة . ولا باس في هذه الحال ‏ ان ل يكن 

من الواجب - تأويل النصوص الشرعية والتصرف في معانمبا حسث توافق 
اقاويل الفلاسقة البونان » واصطناع كل ومملة مکنة اتید ما لحق بالفلسفة 
من الظنة » وإزالة ما على بالأذهان من وحود حفاء بينها وبين الدن . 

ونا هنا موقف اتکی من مكل العقل والتقل + زهو موقف 
نتين فه ثلائة اتجاهات : فالاحاه الاول هو اتحاه الشوية والظاهرية ومن 
نحا نحوهم > وم فئة من التزمتی رون تقرير سلطة الشمرع وحدها ولا 
محملون_للعقل مدخلا فما أتى به اشمرع . والاتحاه الثاني هو اتحاه الممتزلة » 
ويذهب اصحابه الى ان العقل يتقدم الشرع . والاتحاه الثالت هو اتحاه 
الاشاعرة وأهل السنتة عامة + والغزالى خاصة ؛ وهم بذهمون في هذه المألة 
مذهما وسطأ : تمن «احبة » يقولون ان الشرع متقدم على العقل ؛ ومن ناحبة 
اخرنی نحملون للءقل مدخلا ي فم الشرع » وبذلك يؤكدون تظاهرها 
وافتقا, ادها الى الآخر . اهم خلاف] الحئوية لا بمزلون العقل عن 
النقل ۰ رخلافاً للممتزلة لا يقدمون العقل عنى الشرع . 

ول كان اححاه الحشوية ليس بذي ال هنا فلتحصر الکلام في احاه 
المعتزلة ولنتوسم فيه » ثم تعقب علبه باتحاه الفزالي قيا بعد . فنقول : 

الممتزلة م رواد التزعة لحقلية في الاسلام و طلائعپا . فهم عتازون من 
ساثر الفری الاسلامية الاخری بتعظسمهم للمقل تعظيما لا حدود له » 
وباعانهم به وثفتهم جقدر ته ثفة لا نید ها نظراً بين الفرى الدينية الاملامية 
وغير الاسلامية . ولقد ادى rt‏ ذلك إلى وضع #اعدهم المشبورة ( ااب 
المعارف بالعقل قبل ورود المع ] . فقد راعهم الجشو الككبير الذي دخل 
الحديث وتسرب الاسرائيليات اليه ٠‏ کا ضاقوا ذرعاً بطريقة اللف في 
اقبالهم على هذا الحشو بلا ضابط اليم إلا ضابط السند فقط » بيا هذا 
الحثو لا بعارض السمع وحده بل يعارض العقل ايضأ . ثم امتدت المعارضة 
الى منهج الاب انفسهم » منپج التمك بالظاهر وعدم التأويل حنى ولو 
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كانت قواعد اللغة تحبز هذا التأویل . وهنا ذا رت الاصطلاحات الفتبة 
مثل : ( العقل ) في مقابلة ( النقل ) و (الفکر ) في مقابلة ( السمع ) 
و( التأویل ) في مقابلة ( التقلبد ) و ( التوفسق ) في مقابة ( التوقف ) 
و ( الدراية ) في مقابلة ( الرواية ) . وبدأ النزاع عنیفاً تتدخل فيه السماسة 
احيان] والتنافس العلي احباناً اخری . ووقف المتزلة في تمة الصراع 
یبلون قبه شیر پلاه . 

فهم بو کدون ان « الفکر قبل ورود السمع » وأن « العقل قبل النقل» . 
فالمقل » في نظرم هو العبار الکامل الوحيد الذي به إغا "تمرف الشرائم 
وبه انما حك عليبا . بل الانسان يحب عليه يحض العقل معرقة الله 
والتسيز بين الخير راشر واحسن والقبح قبل ورود الشرع + محيث انه 
لو قصّر في تلك المعرقة لاستوجب العقوبة واستحق العذاب . اما ورود 
التكاليف قبي ألطاف للباري تمالى ارسلبا الى الماد بتوسط الانساء 
عليهم السلام امتحاناً واختباراً :" د للك من هلك عن بينة ويحيا من 
حي عن بينة » 157 . 

ولکن المعتزلة ليوا على رأي واحد في مدى تقديرم لقدرات المقل 
ومواهبه . قابو الحذيل الملاق مثلاً بری انه حب على المكلف ان يعرف 
الله بالدلیل من غير خاطر ( أي من غير تبلسغ ) وإنه ان فصّر في هذه 
العرفة استوجب العقوبة ابدا . انه قادر على التسيز بين "حن اطسسن 
وقح القسح » قحب عليه الاقدام على ان کالصدق والعدل والاعراض 
عن القسح كالكذب والجور'" . 

وأما النظئام فإنه بقول في الفکر قبل ورود السمم انه اذا كان عاقلا 
متمکناً من اانظر فرحب عليه تحصیل معرفة الباري تمالى باللظر والاستدلال . 

+ - الشهرستاني : اللل والنسل » ج ١‏ . صفسة د٤‏ , 

+ سررة الاتفال الآية 1۴ . 

+ الملل والتحل ب ١‏ صفحة ٠١‏ . 
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وقال بتحسين العقل وتقسیحه في جميع ما یتصرف فه من افعال . وقال 
ایضاً : لا بد" من خاطرن : احدها يأمر بلاقدام والاخر الکف لصح 
الاختمار ۲۲ . 
الباري تعالی +لنظر والاستدلال » ۳۱ . 

ویو كد الامقران ( جعقر بن حرب الثففي التوفی سنة ۲۳۹ ه . وجمقر بن 
مشر اهمذانی التوفي نة ۲۱۳ ه) « ان العقل برجب معرفة الله تمالى 
يجميع احکامه رصفاته قبل ورود الشرع »و ... أنه ...ان قصر ول 
بعرفه ول بشکره عاقمه عقوبة دائمة . فآثيتا التخلند واجباً بالمقل ۾ ۳۱ . 

ويذهب كامة بن اشرش في تحسين العقل وتقسحه واجاب العرفة 
قبل ورود السمم - الى رأي غریب حقا » موداه و ار المعارف لها 
ضرورية » في نظره ؛ لکنه تتساهل مح الكفار الدين يمحزون عن معرفة 
الله بضرورة العقل » لآنه تمالى ۸ بضطرم الى ذلك » انهم غير مأمورين 
هذه المعرفة . فم معذورون . ولحذا قرر ثامة ان امثال هؤلاء آغا خلقوا 
للعارة والسخرة کساثر اطنوان . ويقول عن اصحاب الداتات الاضری 
اهم «صيرون في القبامة ترابا » و کذلك قوله في الائم والطمور وأطقال 
الؤعنسن ° . 

هذا وان کال المقل هو شرط معرفة الباري » دون اعتبار للسن . 
قحب على الطقل ان ,مرف الله بارائه بالعقل قبل ورود الشيرع اذا كمل 
عقله ؛ وان هو قصّر في تلك المعرفة كان كافراً مستحقاً الخلود في الثار . 

. الصدر السابق صفسة ۸ه‎ - ١ 

+ الصدر الابق صفحة 56 . 

مح الصدر اللابق صفحة ۷۰ , 


+ - الصدر السابق صفحة ۷۱ . 
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فليس عائز ان ”يكلف الانسان حتى یتکامل عفل » ویگرن مع تکامل 
عقل قربا على اکتساب الم الل "' . 

وظل" العتزلة على تعظبمهم العقل واعانهم به حتى اذا ادر كا اثنين 
من اقطایپم المتأخرين وها ابو علي الجبائي ( التوفی سنة ۲۹۵ ه ) وابنه 
ابو هاشم ( التوفی سنة ۸۳۲۱) رأیناها يممنان مكثيراً في توکد سلطة 
العقل وإثبات شريمة عقلية الى جاذب الشريمة النبوية . وي ذلك بقول 
الشبرستاني عنها : « واتفقا على ان الءرفة وشکر النعم ومعرفة الحسن 
والقسح واجبات عدلية . وائبتا شريعة عقلية ورد! الشريمة النبوية الى 
مقدرات الأحكام رمؤقتات الطاعات التي لا يتطرق اليها عفل ولا تدي 
الپا فكر * وبقتضى العقل والحكة يجب على الحككم ثواب الطیم وعقاب 
العاصي » الا ان التأقيت و“تخليد فيه يعرف بالسمع » ۳ . 

وقد تحات هذه النزعة العقلية عند المتزلة في اصول الفقه ايضا . 
فالاصوليون متهم قد اثيتوا العقل حاكا شرعيا » وصدفوا الأحكام الشرعبة 
العملية من حبث الوجوب والندپ والإباحنة والكراهية والتصرم وفق 
اصل هام من اصوفم وهو ان الحسن والقمح عقايان , فاطسن عندم حن 
لا لأن الشرع قد امر به بل لان الجن وصف ذاتي فيه » والقبیح ليس 
قسحا لن الشرع قد نهى عنه »بل لأن القبح وصف ذاتي فيه . فم 
بقولون ان العقل إا بستدل به على حسن الافمال وقمحبا » على معتى انه 
يجب على الله الثواب والثناء على الفقعل الجن »وجب عليه اللام والعقاب 
على الفعل القبيح » ولا يسمه غير ذلك . والسيب في هذا ان الافعال عندم 
على صفة نفسية من الحسن والقیح » فإذا ورد الشرع ها كان مخيراً 
عنها لا مثبتاً ها ۳۳" : أي ان الحلسن والقبح وصفان تبان لاحن 

. س الاشمري ؛ مقالات الاملاميين ج ۲ صفسة و و‎ ١ 

۽ س الملل ج ۱ صفحة ۸۱ , 


م - الشپرستانی : نبابة الاقدام صفحة :۳۷ . 
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والقبيح ۲ . فالحسن حن لذاقه ويظل كذلك الى الأبد وقي جیم 
الأحوال » والقببح قم لذاته ویظل كذلك الى الأبد وني جبم الاحوال . 
وما دام الآمر كذلك قليس من الصعب على العقلاء ان يفرقوا بينها . 

ومن الحسن والقبح ما يدرك عندم ضرورة كالصدق المفيد والكذب 
الدي لا يقد . ومتها ما ندرگ نظراً بان بعثير این والقبح في الضمرورنات 
ثم برد اليبا ما شار کہا في مقتضاا » ثم رتبون على ما ذکراه قوم في 
الصلاح واللطف والثواب والعقاب ۲۲" . 

وهکذا ترى كيف يعتمد العتزلً على العقل ويقدمونه على النقل . 
اد اثيتوا له قيمة مطلقة وأوجوا اتباع احکامه في التقدير والتقوم 
والاهابة به في معرفة الله والاسيز بين الخير والشر واطسن والقبح وشکر 
المنهم قدلى ورود اسمع » وزادوا على ذلك أن من قصر في شيء من تلك 
المعارف فمو مستحى للعقوية من الله . 

و من الجدر بالد گر ات اععترله بو کدون عدم تفاوت المقول فيا بينبا 
وینادون بان الناس متساوون فى اصل الفطرة من حبث القدرة على 
التفكير وشعذ الدهن . فبناك نص للنسفي في ( محر الکلام ) یقول فيه ان 
« الناس في العقل كليم سواء»''. وهذا يفكرة بزعم المذهب العقل 
دبکارت راد الفلفة الحديثة . فو نو كد . کالمتزلة - ان حظوظ الناس 
من العقل السلم متساوية لا عحاباة فما » في موزعة بينم بالقسط دون 
اتر الاشاء الاخرى في العام . 

ب - مشكلة حرية الانسان : رأينا كيف كان المتزلة رواد التفسير 

+ س الفزالی : الستصفی جح ١‏ صفصسة ١ه‏ , 

5 - تماية الاقدام »> صفحة ۵-۹ 

+ - ابو العين النسفي : محر الكلام » بمسموعة الرسائل صفحة م - د . 
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المقلي في الاسلام . لق بدأوا النظر القلي في الکتاب رال فانتوا 
تفکر ا اسلا راثعاً تسريت اله بدرن شك عناصر غير اسلامة . ثم 
تغالوا في قضية العقل الى حد اسخط علیهم اهل السنة راماعة . 

ومن ام المسائل ااي عني پا المعتزلة منذ بده ظپورمم تو کید حرية 
الانسان . فالانسان في نظرم فاعل عر ممتار منحه الله القدرة على العمل 
وعلى ضده فنتصرف في هذه القدرة کا يشاء وبرجهپا حسما بريد . هذا من 
موجبات العقول وضرورات الأفپام . فالعقل الذي بشبد به اامتزلة ویدعون 
الى الاحتکام اله يقضي بالعدل ونقي القدر . والعدل هو وضع الأيء في 
موضمه . انه التصرف في الإلك على مقتضی المشيئة والعلم . والظلم بضده . 
هذا ما بقتضه العقل من الحكّة » وهو اصدار الفعل على وجه الصواب 
والمصلحة . فا بصدر عن الله فعل واحد : هر صواب ومصلحة رخیر ٩‏ 
اما غير ذلك فلا بصدر عنه » فلا "بتصور منه_جوار" في الحكم او ظلم 
في التصرف . ويعبر الكبرستاني عن هذا الذهب بقوله : 

« واتفقوا على أن المد قادر خالی لافماله خيرها رشرها » مستحق 
على ما يفعل ثواباً وعقاباً في الدار الآخرة , والرب تعالی منزه ان يضاف 
اليه شر وظلم » وفمل” هو كفر ومعصية ؛ لأنه لو خلتى الظلم كان ظالا » 
كا لو خلی المدل كان عادلاً » 9 , 

غير ان المسعودي في (هروج الذهب ) يقدم لنا الذهب في صورة 

فقول : 

« وأما القول بالعدل - وهو الاصل الثاني - فپو ات الله لا يحب الفساد 
ولا مخلق افعال الساد »بل «فملون ما أمروا به ونوا عنه بالقدرة الى 
جعلها الل لهم وركتيها فييم » وأنه | يأمر إلا با اراد و ينه إلا عا 
كره » وأنه ولي كل حسنة امر بها » بريء من كل سيثة نهى عنها  »‏ يكلفهم 


ما لا يطيقونه ولا اراد منهم ما لا يقدرون عليه » وأن احداً لا بقدر 


+ سس الملل رالتسل » - ١‏ , صفحة وع . 
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على قبض ولا بسط إلا بقدرة الله التي اعطام ابأها » وهو الالك لهأ 
دوتهم ؛ يفنيها اذا شاه ويبقبها اذا شاء » ولو شاء لأجبر الخلق على طاعته » 
ومنمیم اضطراراً عن معصيته ولكان على ذلك قادراً . على انه لا بفعل > 
إذ كان في ذلك رفم للمحنة وإزالة للملوى » ۷ . 

في هذا النص الرائع لمسمودي يتين لنا فحوى الاصل الثاني من اصول 
الممتزلة وهو اقتضاء العدل الإلمي للاشاء على سبيل الحكة » والحكة ان 
مخلو خلق الله من الشرور ول فات . ولکن العام لا مخلو من الشرور 
والآفات والفساد ٠‏ فكيف نقسر حدوثها ما دام الله نتفه لي بوجدها ؟ 
انهم يفسرون ذلك - کا ورد في النصین السابقين ‏ بان الله لم خلق افمال 
العباد وا العياد قادرون خالقون لأفعالمم خيرها وشرها ؛ مستحقون على 
ما يفءلون ثوابا او عقاباً . 'جل ان الله لم مخلق اقمال الاد ولکنه 
اوجد القدرة فم او ما يسمى بالاستطاعة . والاستطاعة قدرة على الفمل 
والترك على حد سوام . آما ان يصدر القبح والشر والفساد من الله فهو 
سفه ان کان عالاً بها ؛ او جيل ان لم يكن عالماً بها » وکلاها محال 
على الله . 

ولامعتزلة حسج كثيرة يؤيدون ا الحرية ونفي القدر السابق » به‌ضها 
برجم الى مدارك العقل و بعضپا برجم الى مدارك السمم , ۱ 

فن ادلتهم العقلية ان الانان بمحس" من نفه وتوع الفعل على حسب 
الدواعي والصوارف » فإذا أراد الحركة تمرك وإذا أراد الكون سکن 
ومن انكر ذلك ححد الضرورة . فلولا صلاحمة القدرة الحادثة لااد ما 
اراد صاحيبا لما احس" من نفسه ذلك . وأكدوا ما قالوه بقوهم ان إثبات 
قدرة لا تأثير لما کنفي القدرة 4 فان تعلقبا بالقدور كتل العلم 
بالمعلوم ۱۳۱ . 


, ۱۸۳ مروج النهب + ۲ صفحة‎ ١ 
جاية الاقدام صقسة وإ س مها‎ - ۲ 
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ومن ادلتهم النقلمة على أن قدرة الله وارادته لا مدخل لها في قدرة 
الد وارادته » افه يستحيل اجتاع مؤثرين على اثر واحد في وقت واحد ‏ 
قالمؤول عن العمل الاتساني الواحد إما ان يكون الله او المد » ولا 
یکن ان يكون كلاهما مؤولاً عند ؛ فككل منها مانم للآخر . قبا هنا 
اذن عانم . ولذا سمبى المتزلة هذا البرهان بيرهان العانم . 

فاذا كان اله مسؤولاً عن افعال السد » وكات السد » بالتالى لافمل له > 
فقد بطل التكليف . لأن التكليف منناء « اقمل » او و لا تفعل ٠‏ . 
قاذا كان العبد غير قادر على الفعل اسلا كان التكليف سفباً من الکلشف > 
ومع کونه سفپا یکون متناتضا : فان تقديره « افعل با من لا یقعل » 
أو « غير قادر على الفمل » . فضا عن ان التکلیف طلب * والطلب 
يستدعي مطلوبا يكن تحقبقه من قبل المطلرب منه , فاذا لم ابتصور من 
هذا الأخير فمل فقد بطل الطلب »© ان الوعد والوعمد مقرون 
بالتكليف » والجزاء مقدر على الفعل والترك . فاو لم يحصل من العبد فعل 
ول 'بتصور ذلك ؛ يطل الوعد والوعد ربطل الثواب والعقاب . فبكون 
التفدير : « افعل وأنت لا تفمل » ثم ان فطت - ولن تفعل - ترتب 
النواب والعقاب على مال نفعل » وهذا خروج عن قضايا الحس فضلاً 
عن قضابا المعقول » حت لا ببقى فرق بين خطاب الانسان العاقل وبين 
الماد » ولا فصل بين أمر التسخير والتمحز وبين امر التككليف 
والطلب ۲۲۱ . 

وبعبارة اخری » اذا كانت افعال العباد من صنم الله فکف محاسيهم 
علپا يرم القيامة ؟ الا یکون تعالی - لو حاسبهم عليبا - قد آآیپسم 
أو عاقبپم على افمال هو فاعلها . وكنوا عم لا صنع هم فببا ولا تقدير ؟ 
فلكي يصح التكليف ويحب الساب فبثاب الحسن على احسانه ویجازی 
المسيء على اساءته بيغي ان يكون للانان قدرة على افعاله . فاو لم 
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يكن قادراً على الفمل والقرك مسا صح عقا ان يقال له افعل او لا 
تفمل » ولا كان هناك محل للمدح والذم والثواب والعقاب » ولكان كفر 
الکافر وعصمات الماصي طاعة يستحى عليها صاحبها المثوبة . ولو كان الله 
هو الذي خلى افعال العباد - ومن هذه الأفمال الکفر والعصان اللذان 
يستسقان العقوية .- لكان كن لا برض عا فعل 4 ويغضب ما خلق 
ويكره ما دير . وهذا لا يقيله عاقل . 

قالوا ودع التكليف الدرعي » ألبس التمارف منا والعپود ننا 
غاطبة بعضنا يعضا بالأمر والنبي » واحالة الخير والشر على اخثار » وطلب 
الفعل الحسن منه وتمذيره عن الفعل القسح » ثم توتيب الجزاء والعقاب 
على ذلك ؟ ومن آنکر هذا فقد خرج عن حد العقل خروج عناد ۱۱ . 

واخيرا ما ممنى ارسال الرسل اذا كان الل هو الذي يخلق افمال 
الساد ؟ ما الحكة في دعرة من حم الله على قلبه وقضی من الأزل انه 
لا يستديب له ؟ ألبس في ائبات القدر تحويراً لله تمالى ؟ ألا یکون 
ظا من يمير غيره على معصية ثم يعذبه علیپا ؟ ألا يكون جائراً من 
یمین فاع على فمل الظام ثم یعاقبه عليه ؟ ۱ 

والخلاصة ان المعتزلة ينفون القدر لئفوا عن الله الظلم والقبح » 
وشتون للانسان القدرة والاستطاعة لانقاة العدل الإلمي . ولدلك سوا 
انفسیم ( اهل العدل ) . وم يعتمدون في ذلك فضلاً عما تقدم ‏ على 
آنات وردت في الكتاب المزيز منها : 

و كل نفس با ,کسبت رهينة » (المأدثر 8۱ ). 

ومن عمل صالا فلنفسه ومن أساء فطبپا » (فصلت ٤١‏ ) . 

« قل الق من ربكم » تمن شاء فليؤمن ومن شاء فلسکفر » ( الکپف ۲۸ )۰ 

« انا هدیناه السل اما شاكراً واما کفوراً» ( الانسان ۳). 

« قد جام بصاثر من ربكم » فمن ابصر فلتفسه ومن مي فطیبا ٩‏ 
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( الانمام ۱۰۵ ) . 

د ومن يعمل سوءاً او یظلم نفه ثم بستففر الله يحد الله غقورا 
رحيما ومن يكسب اما فاغا يككسية على نفسه وکان الله علبياً كما 
(التاء ۱۱۰ - ۱۱۱ ). 

هقمن يعمل مثقال ذرة شيراً » بره . ومن يعمل مثقال ذرة شرأ» 
بره » (الزلزلة ۷ ) . 

« وما ريك بظلام للمسد» ( فصلت ۱ ) . 

و وما الل بريد ظلا للمباد > ( المؤمن ۳۳ ) . 

وما كان الله لنظمپم » ولکن كانوا انفسهم بظلون » ( التوبة ۷۱ ) . 

ها الله لا بظلم الناس ميث » رلکن الناس انفسیم بظلون » 
(يونس 65 ) . 

« ولا برضی لساده الکفر » ( الزمر .)١‏ 

واذا وجد الممتزلة بمض الآيات التي يفهم منها الجير درا الى تأويلبا 
حسث توافق الاختار . واما الاحاديث الق تثبت القدر فقد رفضوها 
وكنابوا رواتها . ومکذا كان دأیپم داغا ! فلا يأخذون بالأدلة النفلسة 
الا اذا كانت ترافی اغراضپم » والا تأواوهف! او رفضوها اذا كانت 
تخالف هذه الاغراض » فححة العقل اولاً والنقل تبعا . هنا هو حم 
العقل الذي به يؤمئون وهذه شرعته الت الپا بدعون ... 

ج مشكلة الصلاح رالأصلح - . ومن مقتضات العدل ونتائصه 
المماشرة » القول بالصلاح . فقد انفق الممتزلة م على ان الله تمالى لا بفمل 
الا الصلاح والخير » وجب من حسث الحكة رعاية مصالح الصاد . راما 
الأصلح واللطف قفي وجوبه عندم خلاف . وسرا هذا النمط عدل » . 

فقد ذهبوا الى ان الله تمالى لم يدشر عن عاده شيئاً من الصلاح 
والخير دون ان يبذله هم لأنه سكم جواد لا بضره الإعطاء ولا ينقص 
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من خزائنه المنح ولا يزيد في ملکه الادخار . والحكم هو من تکون 
افماله على وجه الاحکام والاتقان فلا یفمل فعلاً جزافا ولا يقدم على 
عمل طائش > بل لا بد ان يتحو غرضا ويقصد صلاحاً وبريد خميرا . 
فال “يمنى يصلاح عباده » بل لا بقدر ان يمطي عباده أصلح ما اعطام > 
لأنه لو كان عندء أصلح ما اعطام ومنعه عنپم لكان مخية ظالا ۱۳ . 

وبقول بض المتزلة انه يحب على الله ان يعمل ما قبه صلاح عباده » 
وبقول آخرون حب على الله تعالى رعاية الأصلح . ودليل العتزلة على 
ذلك قرطم ان الحككم لا يفمل فعلا الا لحكمة وغرض » والفعل من غير 
غرض لفه وعبث . والحكم اما ان ينتفع هو او يتفم مه . ولا 
تقدس تعالى عن الانتفاع تعين انه اما یفعل لثقم غيره . هذا وليس 
الأصلح هو الألذ » بل الأعود في العاقبة والأصوب في الماجلة وان كان 
ذلك مولا مكروها » وذلك كلفحامة والفصد وشرب الأدوية . ولا 
يقال انه تمالى بقدر على شيء هو اصلح ما قعل بمیده 9 

e 
لان : الغزالي‎ 

الآن وقد فرغنا من عرض وجبة نظر المتزلة في المشكلات الثلاث » 
فلتعرج على الغزالي لنقف على رأيه فيها . 

أ مشكلة العقل والنقل -. لقد بين الغزالي في ( الاقتصاد في 
الاعتقاد ) ۲۳ موقفه قي هذه المشكة قائلا ان الحشوية الذين جمدوا على 
التقليد واتباع الظاهر » والمتزلة الذين غلوا في تصرف العقل حت صادموا 
به قواطع الشرع » کلپ تخطيء : فاحشوية قد مالوا الى التفريط » والممتزلة 
قد مالوا الى الافراط . والذي ينكر النظر لا يستتب له الرشاد » لأن 
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البرهان امقلي هو الذي نمرف به صدق الشارع . اما الذي يقتصر على 
محض العقل ولا يستضيء بنور الشرع فلن تدي الى الصواب » لان العقل 
يعتريه ألمي والحصر . 

ويؤكد الغزالي هذا المنى ايضاً في موضوع آخر فيقول . « ان العقل 
لن تدي الا بالشرع » والشرع لن يتبين الا بالعتفل : فالمقل کالای" 
والشرع كالبناء » ولن يغني اس ما لم یکن بناء » ولن يثبت بناء ما لم 
يكن أس . وایضاً فالمقل كالبصر والشرع كالشماع » ولن يغني البصر ما 
م يكن شغاع من خارج » ولن بغي الشماع ما لم يكن البصر ... وايضاً 
فالمقل کالسر اج » والشرع کلزیت الذي 1 
السراج وما لم يكن سراج بضيء الزبت » . 

ثم يوحد الغزالي بين العقل والشرع فيقول : 

فالشرع عقل من خارج » والمقل شرع من داخل . وها متماضدان . 
پل متحدان . ولکون الشرع عقلا من خارج سلب الله تمالى اسم المقل 

0 من القرآن نحو قوله اسم بكم مي فم ل 
يمقلون . ولكون المقل شرءا من داخل قال تمالى في صفة العقل.: 
0 اله التي فطر الناس عليبا ‏ لا تبديل لخلى الل » ذلك الدين القي . 
فسمى العقل ديا . ولکونها متحدين قال : نور على نور , اي نور المقل 
ونور الشرع » . 

ریکرر الغزالي العی نفسه في کتابه ( إحياء علوم الدين ) حبث 
یو كد ان العلوم الدينية « کال صفة القلب رسلامته عن الادواء والامراض . 
فالملوم العقلية غير كافية في سلامة القلب وان كان حتاجا الها ؛ کا ان 
العقل غير كاف في استدامة صحة اسباب البدن © بل حتاج الى معرقة 
خواص الأدوية والعقاقير بطریق التمم من الأطباء . اذ جرد النتقفل 
لا يتدي اليه » ولككن لا يكن فبمه بعد سعاعه الا العقل . فلا غنى 
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العقل عن السماع » ولا غنى بالسماع عن المقال . قالداعي الى عض 
التقلید مع عزل العقل بالکلية جاهل » والمكتفي بحرد العقل عن انوار 
القرآن والسنة مفرور . فابالا ان تکون من احد الفريقين وكن جامیاً 
بين الأصلين . فان العلوم المقلية کلاغذية » والعلوم الشبرعية کالادوية » 
والشتص الریض ستضر بالففاء مق فاته الدواء . فكذلك امراض 
القلوب لا عکن علاجپا الا بالأدوية الستفادة من الشريعة » وهی وظائف 
العبادات والأعمال التي ر كا الانساء صلوات الله علسپم لاصلاح القلوب ؛ 
شمن لا بداوي قليه الریض عماجات العبادة الشرعبة راکتفی بالعلوم 
العقلية استضر پا كا یسلضر الریض الغذاء . وظن" من يظن ان العلوم 
العقلية مناقضة للملوم الشرعنة وان ام بينها غير مكن » ظن صادر 
عن عی في عن المصيرة نموذ ,الله منه . بل هذا القائل ريا تناقض 
عنده بعض الملوم الشرعية لبعض فيعجز عن المع بينها ؛ فيظن انه 
تناقض في الدين فيتحير به فينسل من الدين انسلال الشمرة من العحان . 
رائا ذلك لآن عجزه في نفه خیل اليه تفضا في الدن » وهبپات ! 
وإنغا مثاله مثال الأعمى الذي دخمل دار قوم فتعثر قيها بأواقي الدار 
فقال لحم ما بال هذه الأواني ركت على الطربق ؟ ۸ لا "رد" الى 
مواضعبا ؟ ققالوا له : تلك الأواني في مواضمپا وافا انت لست تهتدي 
للطربق لماك ! فالسجب منك أنك لا تمبل عثرئك على عماك راما تحملبا 
على تقصر غيرك » ۱۲۲ . 

وتمل الى الاعتقاد بان الفزالي قد ارتضی هذا الدستور حقمقة » وانه 
التزمه الى مدی بعد في فحصه ونقده لضروب العرفة » سواء كانت تعتمد 
على المقل ام على الشاهدة الصوقية ام على تقلید الامام العصوم علد 
بعض الفرق الاسلامية » ام على النهج الجدلي لدی علماء الکلام على 
اختلاف نزعاتهم . 
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فالغزالي لا بری من تناقض بين المقل والشرع » بل هناك صلة وثقة 
ينها حيث لا بستنی احدها عن الاغر . فالعقل لضعفه وقصوره تمحز 
اانا عن ان ببدي الرأي ف مسألة ما فسعقه الوحي والامام بتبياها . 
فتارء يدرك المقل وجه الحكة فا » وهنا یستطمم ان يشد في ازر الوحي 
والامام »ما يمكنه من فنون الادلة الفكرية وضررب الحاولات العقلية ؛ 
وتارة لا يدرك وجه الحكة قيهافيقف صامتا لا عير جوابا. ولس 
معنى هذا » القول امتسالة المألة عنده . فياك فرق کنر بين مأ 
يمحر العقل عن ادراكه وبين ما يدرك استحاله . فالغزالي بهذا لا بريد 
ان يستغني عن المقل » بل محمله - كلما كان ذلك مکناً - شارحاً 
للوحي والالهام . 

والخلاصة حرص الفزالي في هذه المألة على ضرورة استخدام العقل 
في بجال الشرع » مع عدم تقديمه عليه کالعتزلة . بل يذهب القزالي في 
كتابه ( المستصفى في اصول الفقه )'' الى ان الحاكم هو الله » وان 
العقل ليس من شأنه التحسين او التقسح » فلا حنم لافعال قبل 
ورود السمع . 

اجل ان العقل لبس من شأنه الحم على الافمال بسن او القبح » 
فلا س الا لل . اغا وظفة العقل دعم حقائق الاعان اج والادلة 
والبراهين . ولمل هذا هو السبب في الاح الغزالي على الحاحة الى المنطق 
حبق بالنسبة الى الولي او الي . فا دامت حقائق الوحي في حاجة الى 
شرح العقل وتأبيده حين براد عرضها على الفير في صورة مقبولة مستساغة » 
ولا كان العقل لا يمن عليه المثار والزلل الا اذا اعتصم بالمنطق واهتدى بپدیه» 
يصبح النطق ضرورباً لشرح حقائق الاعان. اما التطرق الى طبيعة مذه الحقائق 
والخوض فييا لمرفة كنهها فامر لا يدل في نطاق العقل . فالمقل لين مستقلا 
الإحاطة ممسع المطالب »ولا كاشفاً للغطاء عن جيم المسائل .انه عاجز عن حل 
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المضلات الافية وعن تبدید. الاضطراب والش‌کواه التي تعرض للانسان 
قیپا . انه معزول عنما کمزل السمع عن ادراك الالوان » والبصر عن 
ادراك الاصوات » وجميع الحواس عن ادراك المقولات . 

وأم ما كان برمي اليه الغزالي من مپاجته للفلاسفة ونقده اللاذع 
لامتنتاجاتهم في كتابه ( التبافت ) انما هو اظبار العقل بمظبر الماجز عن 
الخوض في الحقائق الديقية والإلهية وانه لا يمكن التمويل عليه ابداً قي 
شاپا » لان اسلوبه في تفهم الأمور لا عكن ان تخضم له هذه القائق . 
بل ان الغزالي لبلبو بالامتدلال ويجول قبه ويصول وکانه بريد ارن 
يوحي إلينا بأنه يستطبع بالعقل أن یثبت الشيء ونقيضه في آن واحد . 
وهذا ما بياهي به القزالي وتدل عله آثره . وححته قي ذلك ان 
الفلاسفة الاغريق الذين تفلسفوا في مسائل الاهبات - وحقائق الدين من 
صم هذه المسائل ‏ ل ينتبوا الى حال واحد في امرها بل لقد اختلنوا 
في الحدول التي وصلوا الما اختلاهاً كبيراً . فبناك من اخلول بعسدد 
الفلاسفة . ولن دل هذا على شيء فافا يدل على ان العقل مظنة الخلان 
وعلى ان التذرع به وحده لا يجدي » وعلى ان له حدوداً لا يتبغي 
ان بتخطاها . 

ولس ممنی ذلك ان الغزالي بفض من قدر العقل او أنه يسمه 
بالنقص بازاء جسم المسائل . كلا » فالفزالي لم يتهم العقل الا في مسائل 
ما بعد الطبيعة فقط » وهي المائل التي تعر فا الفلاسفة وتفرقوا 
فيا مذاهب شى وطرائق قدداً » وما ذلك إلا لآن مسلكهم فا 
لم يكن برهاتياً يؤدي الى العم البقيني الذي حدده الفزالي . بل كل 
ما عکن ان بصل اليه المقل في مأنها انما هي نتائج ظنية لا تغني من 
الق شتا . فالغزالي اذن بنکر قدرة المقل على الوصول الى المعرفة 
القئة في عال ما بعد الطبيمة فقط ويثبت انکاره بالاخفاق المتتابع 
الفلاسفة » وبهدم العقل لكل ما بناء العقل نفه في هذا للدان . 
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ولذلك لا یثق الفزالي بالعقل عندما یتصدی لهذء السائل ویو کد عدم 
قدرته على الاحاطة بها . واما ما عدا ذلك من علوم ومعارف فات 
العقل تادر على مواجپتبا وخوض غارها . وهکذا فالعقل نقة في »سائل 
الرباضات والملطقيات والطسصات والفلکیات » وغير ثقة في حقائق 
الايبهان ومسائل ما بعد الطبيعة . وهذا ما بتجلی في مطلم کتاب 
( التبافت ) حبث يقول عن الفلاسفة « انهم محکون بظن وتخيين من غير 
تحقيق ويقين » ويستدلون على صدق علومهم الإلهمة بظپور العلوم 
الحساببة والمنطقية » ويستدرجون به ضعفاء المقول » ولو كانت علومهم 
الإلحمة متقنة البراهين نقية عن التخمين كملرمهم الحسابيه © لا اتلفوا 
فبها کا ل مختلفرا فى الحسابية » ''' . والسيب فى ١اك‏ « ان ما شرطوه 
في صحة مادة القباس في قسم البرهان من النطق وما وضعوه من الأوضاع 
في ( ايساغوجي ) و ( قاطغوریای ) التي هي من اجزاء المنطق ومقدماته » 
م يتمكنوا من الوفاء بشيء منه في علوه پم الإلحية » ۲۳ . فان من بدعي 
إن براهين الاشات قاطمة كبراهين افندسیات + 
فالفزالي اذن یمن بسلطان المقل » ولکنه انما يضم له حدوداً . 
انه لا نكر محاولات المقل لحل مشا كلنا البومبة . وهو كذلك لا ينكر 
الحقائق العامة سواء الرياضية منها او الطبيسة » بل انه بقول ان الحساب 
والمندسة والفلك وااطبیسات علوم حقيقية لا شك في صحة براهيتها 
وفضل استنتاجاتها . والغزالي في تقسده لساطان العقل انما يتذرع بالعقل 
نفه » ولذلك فان عمل هنا عکن وصفه بأنه محاولة عفلية لتقلم اظافر 
العقل واثبات قصوره في مدان الإلحسات » وشبادة عقلية بأن المقل 
اذا کان مجدبا في ؛ بمض المادين فليس من الضروري ان بکون مدب 
ایض في ساثر الادین الاخرى » کا انه اذا كان صالخا في بعض الميادين 


+ التباقت > س 1٩‏ ۰ 1۴ . 
۽ - الهافت ۲ ص ۷١‏ . 
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فليس من الضروري ان يكون صالاً في ساثر البادین الاخری . بل ان 
له حدودآ يتبغي عليه الوقوف عندها . ولیس تي هذه الحاولة کفر 
بالعقل بل هي توكيد له . قلا يستتبع تعبین حدوه الشيء الكفر به 
واما حدود الشيء دأخلة في هفبومه وحزه من حققنه وتعريفه . فضلاً 
عن ان ذلك عمل عدي بحت عکن وصفه بانه حث في طاقة العقل نقسه . 

هذا هو رأيه في العقل بصورة عامة » ولکن يبدو أنه لم پثبت على 
هذا الرأي في جميع كتبه . ففي ( المشكاة ) وهي من اواخر کتبه لا يضم 
الغزالي حدوداً للمقل بل نراه يذكر صراحة ان الموجودات « كلا يمال 
العقل ... قدتصرف في جیما وح علپا كا يقينيا صادقاً . فالأسرار 
الباطنة عنده ظامرة » والمعاني الحقدة عنده جلية ۾ . واذا كانت هناك 
7 کول حول صحة نسبة ر المشكاة ) الى الغزالي » فان ( القسطاس ااستقم ) 
لا بل عنبا ان ال فتحن نجه قب یرتا ت عن قبي تك 
للطة المقل لا في حقل الطبيعة وحده بل ١‏ في حقل ما بمد الطببعة 
ابضا . وم يقتصر موقفه هذا من العقل على مژلف واحد» اذ تراه في 
( الاقنصاد في الاعتقاد ) يعول على العقل لبرهن عن وجود الخالق . 
وعناك ابضا في ( الاحساء ) و (اللدنة ) بعض اثباتات تؤيد هذا الوقف 
وتظبر لنا ان ايانه يصلاحية العقل لم بككن مرحلة من مراحل تطوره 
الفكري . 

« ولکن اذا تفحصنا جيم مژلفاته ناظرين الما نظرة فلسفمة محضة 
وحاولين استجلاء وحدة في التفكير »لا تستطيم الا ان نقر" بان هناك 
ما محملنا على الريب قي صحة موقفه من العقل واخلاصه له . فقد لاحظنا 
قعل » فيا بتعلق بالعلية » تذبنباً بل تناقضا في تصريحاته وتصرفاته . 
فکف التوفق اذن ؟ وهل عکننا ذلك ؟ » ۱۳۱ 

. س مشكاة الاتوار صفحة مع‎ ١ 

۲ - فبکترر شلحت في تقدیه لکتاب القسطاس الستقم الفزالي صلسة ۲۳ , 
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وإني لأتاءل الآن الم التوفیق ؟ ما منی هذا اطرص الشدید على 
« استجلاءه وحدة في التفكير » والجع بين الآراء التمارضة عند الغزالي في 
موضوع المقل ما دام الفزالي نقسه لم حرص عليه ؟ هل يجب ان نکون 
غزالمين اكثر من الغزالي ؟ نعم لقد تناقض الغزايي » وما يضيره في ذلك ؟ 
وهل سلم فیلسوف قبله او بعده من التناقض بل هل تلم نحن في حياتنا 
من الموقف التمارضة والتناقضة من الشيء الواحدة ؟ وهل نظام الحياة 
والعالم وحدة منسحمة متناسقة كقواعد المنطق ؟ ان التناقض ظاهرء عامة 
عند جميع الفلاسفة والمفككرين والعلماء . فالقملسورف - نظراً محساسیته المقلية 
الأرهفة ‏ يل قمة الصراع بين المقائد والأفكار والمذاهب . فيه تلتقي 
قيارات مختلفة وانجاهات متباينة تقل حدما تبس للضجه المقلي وتطور 
تفكيره وظروف حياته وبیثته والمرحلة التاريخية والحضارية التي یمیش 
فیہا . لندرس القبلسوق کا هو لا کا نريده ان يكون . هكذا ينيقي في 
نظرة ان تکرن الدرامة الوضمية للفلسقة . فالدراسة السارية لا جمدي 
ولن تحدي . إنتنا اذا اخفينا ظاهرة التناقض عند القيلسوف باحاپبل 
النطق اخفننا حققة هامة من عقائق مذهيه الذي نپام بدراسته . وهذه 
الدراسة لا تکون بالتبرب من بعض الظواهر التي لا يقرها جپاز ممقد 
من المنطق الصطنم بل التصدي لما والاخذ بتلابیپا . ان الفلسوف 
انسان کساثر الناس مخضع لا مخضمون له من ازمات وموحات ومآزق » 
ان ل يكن أشد منهم خضوعا لما نظراً لحاميته اارهفة : فهو بتقلب 
مثلم بين الشك واليقين والإلحاد والايان ويعتريه ما يعترهم من قبض او 
بسط » وخوف أو رجاء » وقلق أو طمأنينة » ا يصيبه ما يصيبهم من [قبال 
على الحماةة او نفور منپا » ومن شعور بالوجود او الضاع » بالقوة او 
بالضمف » بالكبرياء او بالإنسحاق الخ . وکلپا نويات ودورات تترك ارا 
واضحة في تفكيره ومواقفه . فيو ليس قال جامداً او نظاما متحجراً 
کالنطق . انه سبلان وصيرورة ودعومة + انه اصطراع وتناقض » انه 
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حباة . وبرغم جیم محاولات التوفیق .التي فام بها عقت کتاب ( القصطاس 
فيا يتعلق بسلطة العقل دابا ... بل في مدی هذه السلطة ونطاقبا »۲۳ . 


ولان تطاق العقل عدود » ولمحزه عن حل كثير ص الشکلات ؛ 
فن الخطل وفساد الرأي إقامة العقبد: على العقل وحيس الدین ضمن 
احکام المنطى . إذ لكل من الناحيتين مصدر خاص تلف عن مصدر 
الناحمة الأخرى : فأما المنطقيات رالطسصات والفلكيات فتستند الى العفل 
وأها الدين وحقاثق الامان فتنيجس من القلب . والعقل مختص بحل مشا كل 
الحماة البومية وتسشير العام لخدءة الانسان » وأما القلب فبختص بالدس 
الديني والذوق الروحي والكشف الباطن على حد مذهب الصوفية 
ومواجيدهم . وهکذا يككون الغرالي قد حرر الدين من غرور المقل » ا 
انتقذ العقل من تصلب الدين ؛ وإعاد التوازن بينهها . وكا حضر القزالي 
اختصاص القلب في قائق الايمان ‏ وبذلك يكون قد وضع له حدوواً 
مع شدة نوازع القلب والوجدان في نفسه - فكذلك وضع للعقل حدوداً 
مع حرصه عليه رعظم اعانه به » فحصر اختصاصه في قضاا الحماة السلية 
وتسخير الاشاء لخدمة الانسان . لکته بهذا التحديد لكليها م یسلم من 
التناقض کا مر" معنا . وهذا ما يفسر قلة التاسك في بنبان فلسفته . 

هناك في رأيه طريقان للمعرفة مختلفان جداً : 

احدهما طريق المشاهدة الحسية والتسلیل المنطقي الذي يودي الى رؤية 
الاشاء وملاحظتها من الخارج » بالالتفاف حوفتا دون النقاذ الى کنیا 
والسريان في جوهرها . 

والثاني طربق الرؤية الحدسسة بالتماطف القابي والمشاركة الروحمة 
اللؤدية الى الجوهر الصا » والموصة الى ما سماء الغزالي ( النفث في الروع ) 
ار ( النور الذي يقذقه الله في الصدر ) . 
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فلت شعري و كيف يقاس الدوام الابنني يدوام اتير الفاسد + 
و کذلك شدة الوصول ! فکیف یکون ما وصوله علاقاة السطوح والأجمام. 
بالقياس الى ما وصوله بالسریان في جوهر الثي, » کانه هو بلا انقصال » 
كا بقول في ( ممارج القدس ) . 

وهکذا نری كيف عزج الفزالي عناصر العقل بعناصر القلب ويدمج 
في النظر الفلسفي اصولاً مستمدة من الصوفية تقلل من تاسكه لبقم لنا 
مذهبا ليس بدعا من الذاهب يخفف من غاراء العقل في محاولة للوصول 
الى الله ليست بأقل ثأنا في تريخ الفكر الانساني من عاولات النبن 
حاءوا قمله او بعده فكانوا غرة في تراث الانسائية . 

أن هجوم الفزالي « على الفلاسفة القدماء » متا تهافت عةيدتهم وتاقض 
کفتهم فا یتعلق بالآلحيات + وكاشنا عن غوائل مذهيهم وعوراته ۾ . 
وأخذه لحم بلوازم مقدماتم وتمجيزه ایهم عن الاحاطة پکنه القائق 
الإلهية ان کل اولئك لا بدل فقط على الجانب اللي في تفکر: " وهو 
جانب افدم والتعطم » بل يدل ایض على الجانب الايحابي فيه » جانب 
یناه او الق . فهو لم چدم ما هدم ول يحطم ما حطم إلا لبقم للدين 
صرحا ولیجمل للحق مماراً . هذا المصار هو الثور الامي والتأييد 
الياوي ۲۳ . انه الكشف الباطن الذي تتجلی به الحقائق الاهانية ويحصل 
به البقين . لقد استغرقت هذه الحقائق وجود الفزالي ونذر لما كانه 
وحماته . فالدين هو التسلط على تفكيرء وما ثارت به الشكوك في احکام 
المقل والمنطق إلا دفاع) عن الدين واتتصاراً لحقائق الايمارن » ودحراً 
حاولات الفلاسفة وأباطمليم . فيزة الغزالي انه انا فيم الدين من باطن . 
قالدين امر طعي للانان من حيث هو انان » والشعور الذيني له اصوله 
في اماق الطبيعة البشرية وفي نوازع الفطرة ودفق الوجدان » على الرغم 

+ - التپاقت » صفحة 1۱ 

۲ - انظر مزان العمل للقرال صفحة ۲ . 
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من أنه من الامور ال يستعصي على العقل حلبا . انه یثبجس من القلب 
وتفذوه الروح وبرفده العام الإلحي . أنه بصدر عن قوة ليست من ممدن 
هذا العام ولا من طبیعته » وهي القوة نت بفضلبا يتمكن الاتسان من 
الاتصال اللکرت الأعلى . 

وقد کات للفزالي فضل كبير على تصفية العقبدة وإقرار مقهوم 
جدید للدين : 

فالتکامرن | یفیموا الدن عندما آرادوا حویله الى نظام من الايمان 
المثبت متطقباً والجامد عند احج الکلامة الشكلية التي لا تقم حقائی 
الامان بل قد تفدها وتمين على القضاء عليها . 

وكذلك الفقباء لم يغبموا الدين عندما جماوه قاوناً فقا وقضائيا متا 
وجموعة من التكاليف والرسوم المتحجرة التي تقف عند ظواهر الاعمال 
دون ان تنفذ إلى روحها ولباها . 

والفلاسفة م يفيموا الدين ايضا عندما ل دوا فيه سوى طريقة لغزو 
مشاعر العامة والتأئير عليها بالترهيب والترغيب . فهو في نظرم مرة لخية 
الني الذي أمر ان يخاطب الناس على حسب عقوم . فیضطر ال الزخرف 
والتموبه » والتالي فان حقائق الدين ‏ تبماً لهذا المفهوم - أدنى من حقائق 
الفلسقة . ولذلك فان الفلاسفة قد اوجبوا على العامة اتباعه واعفوا انفسهم 
من التقيد به لأنهم من طبقة الخواص وأهل البرهان التي لا تمو اليها 
طبقة امپور . 

فخااف الفزالي هؤلاء جميعاً في إدراك کنه العقيدة الدينية وشرحها 
قرد" الدين الى الکشف الباطن والايمات القلي ؛ وجعله مألة تعمر القلب 
وملا کنات الانسان حاة وطهراً وزكاة . 

وهككذا يكون الغزالي قد أدرك الديق والمسألة الدينية |دراکاً جديداً 
اعمق من ادراك اکن والفقباء والفلاسفة . فأعاد الى الدين طاقة روحسة 
كان قد فقدها » ورد" الله معنى كان الفلاسقة قد حردوه مته . ليس الدين 
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غنده جراد طقوس تدای او رسوم أتنبع . انه ثي» اكثر من ذلك وأعمی 
لا حه العقل ولا حيط به الوم . انه حدس صوقي وذرق باطن . انه 
قوت القلب وغذاء الوجدات . انه ثي, تذوقه الروح وتطيب به النفس 
وتو به الذات في القول والفکر والعمل والشمور ! 

ب مشكلة الحرية . - بری الغزالي ان الله تعالى مریبد للكائتات 
مدير ها : فلا محري في الکرن قليل او كثير ؛ صنبر او كبير » خير 
او شر » نفم او ضر » ايمان او كفر ‏ عرفان او نکران » فوز أو خسران » 
زيادة او نقصان » طاعة او عصان » لا محري ثيء من ذلك إلا بقضائه 
وقدره وحکثه ومشيئته . فا شاه كان وما لم يشا لم يکن . لا بخرج عن 
إرادته لقتة ناظر او فلتة خاطر » بل هو المدثي المعيد ٠‏ الفمال اا يريد . 
فلا راد" لأمره ولا معقب لقضائه » ولا مرب لعبد عن معصيته إلا بتوفيقه 
ورحمته » ولا وة له على طاعته إلا عمشيئئه وإرادته . فلو احتمعت الانس 
واغن واللانکة والشاطن على ان محركوا في اما ذرة او بسکنوها 
دون إرادته ومثيئته لمحزوا عن ذلك . 

ولا موجود في الکرن إلا وهو حادث پفمل الله وفائض من عدله . 
قال حكم في افماله عادل في أقضيته . ولا يقاس عدله بمدل العباد » 
إذ السد بتصور منه الظلم بتصرفه في ملك غيره ولا 'يتصور الظلم من 
لله تعالى . فلس في الکرن ”ملك لغير الله بکون تصرفه فيه ظا > 
انما كل ما في الكون ملك لله وحده . لذلك لا "بتصور الظلم في حق الله 
ما دام لا 'بصادف لغيره ملكا اذا تصرف فيه كان ظالا ۲۳ . 

را متفضل بالخلق والاختراع والتكليف لا عن وجوب > ومتطوال 
بالإنمام والاصلاح لا عن ازوم . فله الفضل والاحسان والنعمة والامتنان : 
اذ كان قادراً على أن يصب على عباده اتراع المذاب ويتلبهم بضروب 
ال لام والأوصاب . ولو فعل ذلك لكان منه عدلاً ول يكن منه قبيساً 
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ولا ظفلا . وانه عز وجل بثيب عباده المؤمنين على الطاعات محم الكرام 
والوعد » لا يحم الاستسقاق واللزوم له » اذ لا يحب عليه لأحد فمل ولا 
یتصور منه ظلم ولا يحب عله لأحد حى . وان حقه في الطاعات واجب 
على الق بإيجابه على النة انبائه لا سرد المقل » ولکنه بمث الرسل 
وأظبر صدقیم بالمجزات الظاهر: » قبلّغوا امره وه ووعده ووعيدء > 
فوجب على الق تصديقيم فیا جاءوا به ۳ . 

وهكذا فإرادة الله - في نظر الغزالي - شاملة للاخلرقات جميماً من 
انسان وحيوان ونيات وجاد » فلا شيء يمجزها او تخرج على مكها. 
ويحدد الفزالي افعال الله في عشرة اصول يمنأ منيا هذا خة فقط لصلئبا 
بموضوع الحرية الانسانمة وتقبيدها لها حتی لكادت تلقمپا وهي الاصل الاول 
والثافي والثالث والخامس والسادس . 

الاصل الاول .- ما دکرناه من أن کل حادث في العام فهو فعله وخلقه 
واختراعه . خلق الخلق وصنعهم وأوجد قدرتهم وح ر كتهم . فجمیم افمال 
عباده مخلوقة له متملقة بقدرته . امر المباد بالتحرز في اقواطم وأفعالهم 
وإسرارهم واغعارهم ؛ لممه عوارد افمالهم . كيف لا يكون خالا لفعل 
المبد وقدرته تامة لا قصور فا ؟ ۱۳۱ 

الاصل الثاني .-- ان انقراد الله سبحانه باختراع حرکات الصاد لا مخرجها 
عن کونپا مقدورة للعباد على سبل الا کتساب . بل الله خلق القدرة و القدور 
جميما » وخلق الاختار والختار جیما . فأما القدرة فوصف للصد وخلق 
لارب سبحانه ولیست بكسب له . وأما الحركة فخلق الرب ووصف اللعبد 
وکسب له . فملم الله شامل لکل ثي, »فلا دقعم في ملکه ما لا بطم 
ولا حدث ما لا يريد . بل کل ما بحري في الما قلغا حدث يعليه 
وقضائه . فالأفمال جميعها مقدورة بقدرة الله تعالى اختراعآ وبقدرة السد 

, ثفن الصدر والصفحة‎ - ١ 

؟ ‏ الصدر الابق » صفحة وو . 
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على وجه آخر من التعلق يعبر عنه الا کتساب ٩۱۲‏ . 
الاصل الثالث .- ان فمل المبد وإن كان كسيا له فلا مخرج عن کونه 
مراداً له . فلا محري شيء الا بقضاء الله وقدرته » وبإرادته ومشیشته . 
فمته یصدر ابر والشر » والنفع والضر » والاسلام والکقر . لا معقب 
که ولا راد" لقضائه . يضل من يشاء وهدي من يثاء » لا "یال ما 
یفمل وم شالون . ما شاء کان وما لم يشأ | یکن : يدل عليه دلبلان» 
احدها من حبة التقل والآخر من جبة المقل . 
فآما من جية النقل فکقول الله عز وجل : «أن لو يشاء الله شدی 
الناس جميعاً » وقوله تمالی : « ولو شُثنا لتنا کل نفس هداما » . 
وأما من جبة العقل فان. الم لا يستجيز ان تجري الماصي واطرائم 
على وفق اراد العدو ايليس دون ارادة الله . فکیف برد" الله الى رتبة 
لو "ردات المپا رياسة زعم نسعة لاستنکف عنما وتبرأ منپا ؟ والعصة 
عي الفالية على الخلق » وهي تحري عند المبتدعة على خلاف ارادة الق 
تعالى . وهذا غاية الضعف والعجز . تمالی الله عن قول الظالن علواً كيرا . 
وکا ظپر ان افعال العباد مخلوقة صح انها مرادة له . 
فان قل : فکیف ینپی ما يريد ويأمر عا لا بريد » اجاب الفزالي 
يان الامر والتبي غير الارادة ۲۳ . 
الاصل الحامس .- انه عجوز على الله ان يكلف الق ما لا يطيقون » 
خلافا للممتزلة » وإلا لامتحال سوال دفحه . وقد سأل المامون الله ذلك 
فقالوا : « رينا لا 'تحمّلنا ما لا طاقة لنا به » فلولا انه مور على الله 
تكليفاء' لا یطاق نا سألوا ان لا محشلیم ما لا طاقة لهم به ۳۱ . 
الاصل السادس . - ان لله عز وجل ايلام الخلق وتمذيبيم من غير 
١‏ تق الصدر > صفحة مو دو, 
۽ الصدر السابق صفصة ده , 
+ الصدر السایق صفحة ٩۷‏ . 
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جرم سايق او ثواب لاحی » خلافا للامتزلة » لانه متصرف قي ملکه 
يذب من يشاء من غير استحقای من العباد دون ان یکون في تعذيبهم 
ظل لهم . اذ الظل عبارة عن ااتصرف في ملك الغير بغير اذنه » وهو 
حال على الله تعالى » فاته سبحائه لا يصادف لقيره ملكا متى يكون 
تصرفه فيه ليا ۲۱۱ , 

لاحظنا ان الغزالي في الاصلين الشاني وااثالث بعزو للانان - على 
طريقة الاشاعرة - نرعا من الحرية بسمبه «الكسب » او « الاکتساب » 
دوت ان يرضح لا معناء . هذا في ( کتاب قواعد العقائد ) في اواخر 
بلزء الاول وأول الجزه الثاني من ( احباء علوم الدين ) لکنه في ( روضة 
الطالبين ) يزيد هذا المءنى ایضاحا فقول : 

« فافعال الساد مضافة الى الله تعالى خلقا واتحادا ؛ وال اليد كا 
ثاب على الطاعة ويعاقب على المءصبة . فحين يتعلق العبد بشيء ما يرجده 
الاقتدار الإلهي » وهذا بسی كسا . هذا مذهب اهل الستتة . فقدرة 
السد عند مباشرة الممل لا قبله . فحينا بباشر الممل مخلق الله اقتدارا 
عند مباشرته فیسمی كسبا. من انب المثيئة والكسب الى نفسه فهو 
قدري » ومن نفاهما عن نفسه فو چبري 2 ومن نسب المشيئة الى الله تعالى 
والككسب الى المبد فهو سني صوقي رشد » ۲۳ . 

ولزيادة الابضاح یضرب الغزالي الثل التالي : 

« واعلم ان الافمال قسیان : احدها ما بقع من العبد » وهو الکسب 
النسوب اله » وفذا أنزلت الکتب وأرسلت الرسل ... والثاني ما بقم على 
الميد جزاء » وهو ما بيد الله تعالى ... ومثال ذلك قطم الجلاد ید السارق: 
يصح ان بقال القاطم هو الجلاد لأنه کاسب » ویصح ان يقال ان الله تعالى 
هو القاطم بيد الجلاد لانه تعالی هو الجازي للقطوع لا بدا منه » ویصح أن 


+ - نفس المصدر رالصفحة , 
۲ - الغزالي : ررضة الطالبن + الفصل الارل من القدمة . 
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يقال ان السارق هو القاطم لبده لانه الميتديء نا جناه » فلا بقع عليه 
الا ببعض ما کسبت یداه . فکرن الفعل الواحد من الرب تمالى حزاء 
ومن القطوم ابتداء ومن القاطم كا . 

فقدرة الله مستقة بالخلق ولا مدخل لا في الکسب » وقدرة العبد 
مستقلة بالکسب ولا مدخل لها في الق . فلئن كان الانسان غير خالق 
افماله قانه کاسب لما بيده وتقع تبعتها عليه اخلاقباً ما دام قد عزم 
عليها وآرادها » وحسبه مسؤولية انه قصدها وکان الأداة الملفذة لها . 

۰ 

وق نص جمسل رائم من ( الاحیاء ) بناقش الفزالي هذه المألة 
لسين لتا ألا“ فاعل الا اش وان کل موحود فالنفرد بابداعه واختراعه اما 
هو الله » وما سواه مسخرون لا استقلال لهم بتحريك ذرة في ملکرت 
السموات والارض . ومم ذلك لا محرد الفزالي الانسان من عنصر 
الكسب . 

وهو يضرب لدلك مثلا بانسان عمد الى ورقة كانت بيضاء قمل قلبل 
م اسودت أجزاء منپا بالكتاية » فسألها : لم سودت وجك ؟ فقالت : 
ما أنصفتني في هذه القالة » فاني ما سودت وجبي بنفسي » ولكن 
سل البر فانه كان جموعاً في الحيدة التي هي مسثقره ووطنه » فسافر 
عن الوطن ونزل بساحة وجپي ظلاً وعدوانا . 

فال البر عن ذلك فقال : ما انصفتني » فاني كنت في الحبرة 
وادعا ماکنا على ان لا أبرح منپا » فاعتدى عل القلم بطمعه الفاسد 
واختطفني من وطني وأجلاني عن بلادي وفرق جمي وبددني کا ترى على 
ساحة ببضاء © فالسؤال عليه لا عل . 

ثم سأل القلم عن السبب في ظله وعدوانه واخراج المبر من اوطانه . 
فقال : سل اليد والاصابع » فاني كنت قصبا تبتا على شط الأپار 


+ - الصدر الابق » الباب الخامس + الفصل الايح . 
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متنزها بين خضرة الأشجار فجاءتني اليد بسکین فتحتت عني قشبري 
ومزقت عني ثيس‌ايي واقتلعتني من اصلي » ثم برتي وشقثت رأمي » ثم 
مستني في سواد الحبر » وهي تستخدمني وقشيني على ففة رأمي . فتنح" 
عني وسل من قهري - 

ثم سأل اليد عن ظلمپا وعدوانها على القلم و استخدامپا له . فقالت الد : 
ما أن الا لحم وعظم ودم ؛ وهل ریت ) يظلم او جسما يتحرك بنفه ؟ 
واغا أا مر کپ مسر ركبني فارس يقال له القدرة والعزة » في التي 
ترددني وتحول بي في واصي الارض . أما ترى المدر والحجر والشحر 
لا يتعدى شيء منبا مكانه ولا بتحرك بنفه اد" لم بر که مثل" هذا 
الفارس القوي القاهر ؟ أما ترى ابدي الونی تاويني في صورة اللحم 
والمظم والدم » ثم لا معاملة بینپا وبين القلم ؟ فأنا ايشا من حيث اا 
لا مماملة بني وبين القلم . فل القدرة عن شأني » فافي مر كب ازعجني 
من ر كيني . 

ثم سال القدرة عن شأنها في استعاها الد و كثرة امتخدامپا وتردیدها . 
فقالت : دع عنك لومي ومماتبي » فم من لائم ملوم ! و من ماوم 
لا ذنب له ! وکیف مخقى علبك امري ؟ و کف ظننت اني ظلت 
البد لا رکیتپا ؟ فقد كنت فا راكية قبل التحريك ومم ذلك ما كنت 
أحر كا » بل كنت اة ساکنة نوما ظن الظاتون بي الي عيتة او 
ممدومة لأني ما كنت أتحرك ولا أحرك . وبقبت كذلك حى جاءني 
موكل ازعجني وأرهقني الى ما تراه مني » فكانت لي قوة على مساعدته 
وم تكن لي قوة على مخالفته » وهذا الوکل يسمى الارادة . ولا أعرفه 
إلا باه . فازعجتي هجومه وصياله في نحرة النوم وأرهقني الى ما كان 
لي مندوحة عله . 

ثم مأل الارادة : ما الذي جرأك على هذه القدرة الساکنة الطمئنة 
حق صرفتها الى التحريك وارهقتها اله ارهاقاً ‏ تجد عنه تخلصا ولا 
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مناصا . فقالت الارادة لا تمحل علي » فلمل لنا عذراً وأنت تلوم » 
قاني ما انتپضت بنضي ولكن آنپضت » وما اننشت ولكنني آبشت 
يحم قاهر وأمر جازم » وقد كنت ساكنة قبل مجيئه » ولکن ورد 
علي من حضرة القلب رسول الملم على لان المقل بأن اصدع للامر » 
فاني مسکينة مسخرة تحت فهر العلم والعقل » ولا ادري باي جرم 
"وقفت عليه وسخرت له واألزست" طاعته . لكني ادري اني في دعة 
وسکون ما لم برد علي هذا الوارد القاهر » وه ذا الاک المادل او 
الظال . فا ساكنة لکن مع استشمار وانتظار که فل العلم عن 
اني ودع عني عتابك . 

فأقبل على العلم والعقل والقلب مطالباً لهم ومماتبا ايام على استنپاض 
الارادة . فقال العقل : اما أا فسراج ما اشتملت بنفسي ولکن أشملت . 
وقال القلب : اما اا فلوح ما اتبسطت بنفني ولکن بلطت . وقال 
العلل : اما انا فنقش آنقشت في بياض لوح القلب عندما آشرق سمراج 
العقل . وما اتغططت ينفي » فک كان هذا الاوح قلي خالا عني . 
فل القلم لآن الخط لا يكون الا بالقلم . 

فمند ذلك اضطرب السائل وم يقنعه جواب وقال قد طال تمي في 
هذا الطریق وكثرت متازلي » ولا بزل لني من طمعت به في معرفة 
هذا الامر منه على مره . ولكنني كنت أطب تف) بكثرة التردد 
لا كنت أسمع کلام مقبولاً ف النواد وعذراً ظاهراً فى في دفم السوّال . 

وقال للبد والقلم والءلم والارادة والقدرة وما بعدها : اقبلوا عذري » 
فاني كنت غرساً حديث العپد بالدخول في هذه اللاد . ولكل داخل 
دهثة . فا كان انكاري علب الا عن قصور وجهل . والآن قد صح 
عندي عذرم وانكشف لي ان النفرد بالملك و اللکوت والعزة والجيروت 
هو الواحد القبار . فما انتم الا مسخرون تحت قپره وقدرته هرددون في 
قضته . وهو الاول والاخر والظاهر والماطن ولا تناقض 1 الامر : 
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فپو الاول بالاضافة الى الوحودات » اذ صدر مله الكل على ترتده 
واحداً بعد واحد ؟ 
وهو الآخر بالاضافة الى سير السائرين البه » فانم لا بزالون مترقتین من 
منزل الى عنزل الى ان يقم الانتباء الى تلك الحضرة » فسکون ذلك آخر 
السفر . فپو آخر في الشاهدة اول في الوجود ؛ 

وهو باطن بالاضاقف ة الى العا كفين في عالم الشبادة الطالسین لادراكه 
بالمواس امس ؛ 

وهو ظاهر بالاضافة الى من بطلبه في السراج الذي اشتعل في قلسه 
بالبصيرة الباطنة التافذة في عام الملكوت . 

قله الآمر من قبل ومن بعد وهو الفاعل باطلاق . فالقلم والحبر والدواة 
والشس والقمر والنجوم والمطر والغم والأرضّ وكل حبوان وجاد 
مسخرات في قيضة القدرة کتسخبر القلم في يد الكاتب ... مككذا كان 
توحيد السالکن وهذا مقتمی عقمدهم . فلا فاعل الا الله وهو على كل 
شيء قدير . 

فان قلت : فبذا جبر محض » والجبر بناقض الاختار » رد" الغزالي في 
كلام طويل ات الانسان مور وتار في آن واحد . ومعتى کونه يجبوراً 
ان جيم ما يصدر عنه حاصل فيه من غيره لا منه ۽ ومعنى کونه 
ختارا انه محل لارادة حدثت فيه جرا بعد اقتناع المقل بضرورة الفعل » 
اذ الارادة تتسم العلم الذي محم بان الشيء موافق لك » فلا جرم ان 
تنبعث الارادة بالعلم والقدرة” بالارادة ومحصل الفمل منك يعد ذلك . 
فأنت اذن مجبور على الاختبار . وبعبارة اخرى ان فمل النار في الاحراق 
مثا حبر محض » وفعل الله تمالى فعل محض »> وفعل الانسان فى متزلة 
بين المتزلتين . فطلب اهل" الحى هذا عبارة وله فستوه كا . فالكب 
لبس مناقضا للجير ولا للاختبار . 


۹ الاحما, ج غ باص ۲۲ ۲۱۲ 


فان قلت : قکیف المع بين التوحید والشرع » إذ معنى التوحید ان 
لا فاعل إلا الله > ومعنى الشرع اثبات الاقمال للعباد ؟ أجاب الغزالي 
بان للفاعل معنين : فکا يقال قتل الأمبر فلاتاً ويقال متك الجلاد » 
ولكن الأمير هنا قاتل يمى » والجلاد قاتل عمنی آخر » فنکذلك المد 
فاعل بممنى والله عز وجل فاعل ععنی آخر . فعنيی کون الله تعالى فاعلا 
انه الممترح الوجد » ومعنى کون السد فاعلا انه احل الذي خلت فيه 
القدرة بعد أن خلق فيه الارادة بعد ان خلى فيه العلم . فارتيطت 
القدرة بالارادة » والحركة بالقدرة ارتباط الشرط المشروط » وارتط 
ذلك كله يقدرة الله تعالى ارتباط المعلول «العلة وارتباط الخترع باحتترع . 
ولأجل تواقق ذلك وتطابقه نسب اف تمالى الافمال في القرآن مرة الى 
اللائكة ومرة الى العباد» ونبها بسنها مرة أخرى الى نفسه. فإذن لا حق* 
الا الحي القموم القائم بذاته > وكل ما سواه فقائم بقدرته . فافا اسم 
الفاعل له بالحقيقة ولغيره بامجاز "۲۲ . 

+ . - مشكلة الصلاح والأصلح . - رالفزالي ينفي عن الله رعاية 
الصلاح والاصلح . ويظبر ذلك بصورة خاصة في الأصلين الرابع والسابع من 
الأصول المشرة التي أتينا على خسة منبا . 

الاصل الرايع . - أن الله تمالى متفضل بالق والاختراع » ومتطول 
يتكليف العباد » ولم يكن الخلق والتكليف واجبا عليه . ويذلك برد" 
الغزالي على العتزلة الق ترجب ذلك على اله لا فيه من مصلحة للعباد . 
فالله في نظر الفزالي هو الوجب والآمر والناهي » قلا يجوز ان بتعرض 
لاحاب او للزوم او خطاب . وقول المقزلة « مجحب أصلحة عباده » 
کلام فاسد . فإنه لذا لم يتضرر بترك مصلحة الماد لم يكن للوجوب 
في حقه معنى . ثم ان مصلحة العباد إغا تکون في أن مخلقمم في الجنة . 
اما أن مخلقهم في دار البلايا ويعرتضهم للخطايا ثم یماقم على ما قدمت أبدهم 


دبالإساء ع 1 ١‏ صفحة ۲ ۲۱۲ 
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فا في ذلك غبطة عند ذوي الألباب ۰۷. 

الاصل السابع . - انه تمالى يفمل پساده ما يشاء » فلا يحب عليه 
رعاية الأصلح لهم » اذ لا يجب عليه سبحانه ثيء » بل لا 'يمقل في حقه 
اوحوب : فانه لا یال عا يفمل وم یالون . وهنا تفرض الفزالي 
مناظرة في الآخرة بين صمي وبين بالغ مان مسلمین » فان الله سبحانه يزيد في 
درجات البالغ ويفضله على الصبي لانه تعب ,الإيمان والقيام على الطاعات 
بعد البلوع » وهذا واجب على الله عند العنزاي . قلو قال الصبي : 
ويا رب ل رفمت منزلته عل" ؟ » فبقول الله : « لأنه بلغ واجتهد في 
ااطاعات » . فقول الصبي . « انت أمتدّني صب » فلو ادمت على حاتي 
حى اصل الى سن البلوغ لاحتهدت في طاعتك ؛ ولکنك عدلت عن 
العدل » فتفضلت عله بطول العمر دوني فلم فضلته ؟ » فيقول الل تعالى : 
ولأني علمت انك لو بلغت لاشركت او عصت »2 فكان الاصلح لك 
الوت في الصما » . هذا عذر المحتزلي عن الله عز وجل . وهنا نادي 
الكفار في دركات المحم قائلين : ويا رب ! هلا متا في الصا فأرحتنا 
من العذاب لاقم ! أنما عمت ان ذلك اصلح ثنا؟ فافتا رضينا با دون 
منزلة الصي الملم » . فياذا يحاب عن ذلك ؟ وهل يجب علد هذا إلا 
القطع بأت الأمور الإفية تتمالى بحع الجلال عن ات ترزن ميزان 
اهل الاعتزال ؟ 

فان قبل : « اذا قدر على رعاية الاصلح للساد ثم سلط علهم اسباب 
العذاب كان ذلك قیبجا لا يلبق بالحكة » . أجاب الغزالي بان « القببح 
هو ما لا يوافق الفرض » حت انه قد يكون الشيء قسحاً عند شخص 
حدتاً عند غيره اذا وافق غرض اسدهحما دون الآخر » حتى يستقبح 

قتل الشخص اولياؤه ویستجسته اعداؤه . فان أريد بالقبیح ما لا بواقق 
غرض الباري سبحانه فپو تحال » اد لا غرض له » قلا تور منت 
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قسح > 6 لا پتصور منه ظلم > اذ لا یتصور مت التصرف في ملك 
الغير ۰۲۱۱ . وان آرید القیسح ما لا يوافق غرض النر فل قلتم انه 
يستحيل على الله فمل ما لا برافق الغبر ؟ وهل هذا الا جرد تشهي 
يشبد بخلافه ما قد فرضناه من اعتراض اهل النار على الله لانه ۸ عتم 
في الصا ؟ ثم ان الحكم معناء العام بحقاتق الاشاء القادر على فطلا على 
وفق ۳۳5 هو » ولیس ي هذا ما بوجب رعاية الأصلح . ان الحكم 
منا إنما براعي الأصلح نظراً أ لنفسه للستفند به في الدنا ثناء وفي الاخرة 
تواباً ار لبدقع به عن نفسه آفة" » وكل ذلك على الله سبحانه وتعال 
ال ۲ . 

ومکذا فلا مجب على الله رعاية الأصلم لمباده » خلافاً لعالة العتزلة 
الذين يرون هذا الرأي دون تحقيق > لكتهم « اذا طولیوا بتحقيقه ۸ 
برجموا الى شيء الا انه رأي استسنوه يعقولهم من مقايسة الخالق على 
الخلق وتشبه حكمته بحکمتهم . ومستحسنات العقول هي الرأي الذي 
لا ارى التعويل عليه ... [ إذ' ] لو كان الأصلح واجب على الله لفعله . 
ومعلوم انه ل يفعله » فدل انه غير واحب » فانه لا ایترگ الواجب . 
فان قبل : سلمنا انه لو كان واج لقعلء ولكن لا تل انه لم یفعل . 
فأقول : لو فمل الاصلح لعباده لخلقهم في الجنة وتر كم فما » فان ذلك أصلح 
لهم . ومعلوم انه لم يفعل ذلك » فدل انه لم بقمل اأماح .. Te,‏ 

هذا هو الغزالي السلم الأثمري مارب المتزلة رينافح عن السنة بلا 
كلل ولا ملل > ليجمل كلمة الله هي المليا وكلمة المبتدعة واللحرفين 
والزائفين عن الحى هي اللفلى » ولا بدخر في ذلك سنداً من معقول 
ار منقول . 


د - الصدر السابق ص ٩۷‏ . 
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الغزالي راهم مشكلات الفلسفة 

ما زال الغزالي بكب“ على كتب الفلسفة » يدرسها ويتفقد غوائلما 
ویسبر آغوارها من غير امتعانة باستاذ ؛ حق اطثْلم على منتهی علوم 
الفلاسفة روقف عل ما ف افا ويليم 01 من خداع وتلبيس و تحقيق 
وتخسل »''2. لقد ادرك بعد عناء كتير وان خبطهم طويل » ونزاعهم 
كثير ل وآراءم منتشرة م6 وطرقم متباعدة متدابرة » وهذا « مقدمهم 
الذي هو الفبلسوف الطلق وااملم الاول » فانه رتب علومهم وهذها 
بز پم + وحذف الشو من آرائهم » وانتقى ما هو الاقرب الى اصول 
آهو ام ۽ وهو رمطالنس 0 وقد رد" على كل من قله » "' «رداً لم 
يقصر فيه حق تبراً عن جميمبم » الا انه استبقى ايضاً من رذائل 
کفرم وبدعتيم بقايا لم يوفق للنزوع عنما » فوجب تكفيرم وتككفير 
مبعتهم من المتفلفة الاملاميين كاين سينا والفارابي وغيرهما » على انه ۸ 
يقم بنقل عل ارسططالیس الحد من متفلفة الاسلاميين كقيام هذين 
الرجلين » وما تقل غير1 ليس يخاو عن تخبیط وتخليط ۳۱ . 

فلا تثبت ولا اتقان لمذهيوم « وام كمون بظن وتخمين » من غير 
تحقيق وبقن » وستدلون على صدی علوم الإهية بظپور العلوم احسايبة 
والمنطقية ؛ ويستدرحوت له ضعفاء المقول ل ولو كانت علومهم الإفية 
متقنة البراهين » نقبة عن التخمين كعلومهم السابية لا اختلفرا فما کا 
م مختلفوا في الحابية » ا“ . 

وقد اعترض الفزالي عليبم في عشرين مسأله وجدها مخالفة للدين » منبا 
ثلاث مسائل ينيقي في رأيه تكفيرم فيا وسبعة عثير مسألة توجب 

و التقذ » ص ۷۲ . 
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تبدیعیم . ولا هکننا بالطبع ان نأتي هنا على تفصيل جیم هذه السائل 
بل سنحتزيء بتموذج واحد من مسائل التككفير وغوذجین اثنين من مسائل 
التبديع . فن المسائل التي اوجب تكفيرهم فا سنكتفي بالة قدم 
العام فانپا آهپا » کا سنكتفي من السائل السبع عشرة الباقية بسألة 
السبسية وامتحالة شرق المادات » ومسألة روحانية النفس . 

مسألة قدم العالم . - ان مسألة قدم العا حل تزاع بين الفلاسفة 
والفزالي . وهو في ( التهافت ) يصور لا هذا النزاع يعد أن يبدأ 
بمرض رأي الغلاسفة . ولهذا نلك مسلکه فنمرض لرأي الفلاسفة ثم 
"تعقب عليه بمناقشة الغزالي له . وكذلك متفعل في المآألتين الباقتن . 
وسکون «٠‏ التبافت » عدتنا في مناقشة هذه المسائل » لکن ذلك لا 
عنم ان نستشهد بکتب اخرى لفزالي اذا كان ذلك ضرورياً. 

اختلف الفلاسفة كثيراً في قدم الما . فالذي استقر عليه رأي ججماهيرم 
التقدمن والمتآخرين » القول بقدمه وانه لم بزل موجوداً مع الله » معلولا 
له » ومساوقا له © وغير متأخر عنه ولزمان » مساوقة العلول للعلة » 
ومساوقة النور للشمس » وان تقدم الماري عه كتقدم العلة على المعلول > 
وهو تقدم بلذات والرتبة لا بالزمان . 

ولمم على ذلك أدلة عدة نورد منها ثلاثة أدلة ورد" الفزالي علمها . وهي : 
دليل العلة القدعة » ودليل الزمان » ودلیل الامكان . 

اولا - دلیل الملة القديمة . - يتحيل صدور حادث من قدم ۰ فلا 
بصدر عن القدم الا القدم : لآنمًا اذا فرضنا القدم ول بصدر منه العام 
صرفا . فاذا حدث بعد ذلك ل بخل" : اما آن يتجدد مرجم او ل 
يتحدد » فان ل يتحدد مرجح بقي العام على الامكان الصرف کا كان قبل 
ذلك . وان تحداد مرجم فمن محدث ذلك الرجم ؟ وم حدث الآن ول 
يحدث من قبل ؟ 
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والجة قأحوال القدم اذا كانت متشابهة فإما الا بوجد عنه فيه 
قط » وإما ان يرجد على الدرام . فاما ان يتميز حال الترك عن حال 
الشروع فمو مال . 

وتحضقه أن يقال ل ل يحدث العالم قبل حدرثه ؟ لا کن ان یکون 
ذلك لمحز في الباري عن الإحداث او لامتحالة الحدوث » فان ذلك 
بودي الى ات بنقلب القدم ( اي الله ) من الءجز الى القدرة » والعالم من 
الاستحالة الى الامكان ٠‏ وکلاها ممال . 

ولا یکن ان يقال أيضا ل یکن قبله غرض ثم تجدد غرض » ولا یکن 
ان محال على فقد له ثم على وجودها » أو على تجدد طبيمة أو وقت 
أو حدوث ارادة لم تكن » ان هذا كله ممال » اذ انه بودي الى القول 
بتغير القدم وانقلابه من حال الى حال » وبکونه علا للحوادث » وهو 
محال . راذا صح هذا لزم ان الباري ل يتغير وان العام لم يحدث وبالتالي انه 
قدم لا محالة ''' . 

والغزالي لا يرافق الفلامفة على اصل «دليليم » بل يخالفبم اد الخالفة . 
انه يرى ان من المکن صدور حادث عن قديم دون ان يكون في هذا 
طعن في قدرة الباري او ان يكون الباري علا للحوادث , وهو بعترض 
على اصل دلملهم من وجبين : 

الاعتراضی الاول على دليل الفلاسفة . - بری الفزالي ان صدور الحادث 
عن القدم لس مستحلا ولا يفترض یدد هرجح » کا انه لا يغترض في 
الباري قدرة بعد عجز » ولا تحدد غرض لم يكن 4 ولا وجدان آله بعد 
فقدان » ولا حدرث ارادة لم تكن من قبل » اذ ما الذي عنم ان يكون 
العام قد حدث بارادة قدية اقتضت وجوده في الوقت الذي وجد فة ؛ 
وان ستمر العدم الى الغاية الي استمر الها » وان يستسديء الوجود من 
حبت ابتدأ » وان الوحود قبله لم يكن مراداً فم محدث لذلك » وانه 

. ۷۷ ك١ الفزالي » تهافت القلاسفة : ص‎ - ١ 
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في وقته الذي حدث فيه مراد بالارادة القدعة فحدث لذلك ؟ ولا يطعن 
في هذا کون الارقات متساوية في جواز تعلق الارادة بها . فان سأل 
سائل : ناذا اختارت الارادة وقتا دون وقت ۴ اجابه الغزالي بان الارادة 
صفة من ثأنها تميز الشيء عن مثل » ولولا أن هذا شاا لوقع الاكتفاء 
بالقدرة . ولکن لا تساوت نسبة القدرة الى الضدين » ول يكن بد من 
من حص خصص الشيء عن مثله » قمل : للقدم ‏ وراه القدرة 
صفة من شأنها تخصيص الشيء عن مثله . ولا معنى للسؤال في تخصيصها 
لان هذا شأتها . فقول القائل : م اختصت الارادة باحد الثلين ؟ كقول 
القائل : لم اقتفى المل الاحاطة بالملوم على ما هو به ؟ قبقال لآن العلم 
عبارة عن صفة هذا ثأنها. فکذا الارادة عارة عن صفة هذا ثأنا » 
بل ذاها تميز الشيء عن مثله 29 . 

فان قبل : إن هذا غير ممقول > إذ لا يتصور ان تيز الإرادة شيا 
عن مثله إلا يسبب من الأسباب اما خفي واما جلي . 

أجاب الغزالي : هل عرفتم ذلك ضرور:" ام نظرا ؟ ولا يكن دعوى 
واحد منها . ولك بارادتنا مقاية فاسدة تضاهي القايسة بالعلم . فکا 
ان عل الله یفارق عمنا في امور كثيرة » كذلك لا تبعد الفارقة قي الارادة 
ايضاً . فالإرادة موضوعة في اللفة لتسين ما فبه غرض »ولا غرض فى حق 
اله » واغا المقصود المعتى دون اللفظ . على انه » في حقنا ۷۰ تسم ايف 
إرادتنا لا تخصص الئل عن مثله . فقد يكون امران بتساویان بالسة 
البنا » ثم نفعل احدها دون الآخر » وانكار هذا حاقة . فانتا نغرض 
مرتین متساويتين بين يدي المتشواف اليما » العاجز عن تناوفیا جميعاً » فإئه 
يأخذ احداها لا عالة بصفة شأها تخصص الشىيء عن مث . فإذن لا بد“ 
لكل ناظر - شاهداً كان او غائيا ‏ في تحقی الفمل الاختاري من اثبات 
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صفة انا تخصيص الشيء عن مثل ۱ . 

بل لقد حاول الغزالي ان يبين ان الفلامغة / یستفتوا عن تخصص 
الشيء عن مثله . فان العام وجد عن السبب الموجب له على هيئات مخصوصة 
كان من الممكن ان يوجد على نقائضما 2 فلم اختص يبعض الوجوه دون 
المعض الآخر ؟ 

ویفرض الفزالي على اصلیم تخصيصاً في موضعين لا يكن أن قدار 
فپ اختلاف : احدهما اختلاف جبة الحركة ؛ والآخر تعيين موضع القطب . 

أما القطب فبيانه ان السباء كرة متحر کة على قطبين كأنبا #بتان ها 
القطب الشالي والقطب الجنوبي . وما من نقطتین متقابلتين من النقط التي 
لا ناية ما عندم إلا ویتصور ان تکونا ها القطبین » فم تصنت نقطتا 
الشیال والجنوب لقطدبة والثيات ؟ وما الذي ميز محل القطب عن غيره 
حت تعين ليكون قطباً دون ساثر الاجزاء والنقط » وجميع النقط متاثة > 
وهیم احزاء الكرة متساویة ۶۲۲۱ 

وأما اختلاف جية الرکة فان حركة الإفلاك لما جبة مصنة دون 
غيرها » بعضبا من الشرق الى الفرب وبمضپا بالسکس » مع تساوي الجبات 
فا سیب تصنها مم تساوي الجبات وإمكان حر كة کل فلك على عکس 
ما هو عليه ؟ ول معزت جپة عن حبة اثلا ؟ 

واللاصة ان العال إا وجد حبث وجد » وعی الوصف الذي وجد » 
وق المكان الذي رحد » وفي الوقت الذي وحد » بالإرادة القدعة ۲۳۲ . 

ويتفرع على دلل الفلاسفة الاول اعتراض فحواه انه يستحيل تأخر 
وجود العام عن وجود علته . وهذا الاعتراض يقوم على اماس ما بجحب 
من تلازم وتقابل بين العلة ومعلوفا . فإذا 'وجد الرید تجميع شرائطه » 

٠‏ الثياقت صفحة ١م‏ - .وى 
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وكات تدعا وارادته قديمة » وجب صدور معلوله عنه من غير تأخر » فكات 
قدعا مثل . والتأخر مستصل ؟إستصالة وحود حادث لا محدث له . 

وتحقيقه ان يقال : ان الحادث موب ومستب »وکا پستحیل حادث 
بغير سیب وموجب » بساحیل وجود موجب قد تم بشرائط ايجابه 
وارکانه وأسيابه > حق ِ مق" شي» منتظر البته » ثم يتأخر الوب » بل 
وجود الوجب عند تحقق اارجب بام شروطه ضروري وتأخره محال » 
کاستحالة وود الحادث الوحب بلا موجب ۱۲۲ . 

فقبل وجود العالم كان الرید موجوداً * والارادة موجودة » ونسیتها 
إلى الراد موجودء » وا شعدد مرید ۳ 'تحدد ار ادة »ولا تحدد للارادة 
زسبة | تکن + فان کل ذلك تغير » فکیف تحدد الراد » وما الانع من 
التبمدد قل ذلك ۴ رحال التحدد 1 تاز عن الحال السابق قي شيء ص 
الاشاء وأمر من الأمور رحال من الاحوال ونسة من النسب » بل الامور 
کا كانت بعينها » ثم لم یکن بوجد ااراد ٤‏ وبقت بعينها کا كانت »© فوجد 
الراد » ما هذا إلا غاية الاحالة ۲۳۱ . 

ورد الفزالي على ذلك بأن حص الفكرة الا-اسمة قي هذا الاعتراض 
وهي القول باستحالة ارادة قدية متعلقة بإحداث شيء . فيال الفلاسفة : 
هل عرفتم ذلك بقرورة المقل او النظر والاستدلال ؟ فان عرفتموه 
بالنظر والامتدلال قاين برهانكم عليه » وكيف لم تظبروه » وان ادعيتم 
معرفة ذلك ضرورة" فكيف لم بشارکع في معرفته مالفوع » والفرقة 
العتقدة خدوث العالم بارادة قديمة لا يحصرها بلد ولا محصیبا عدد ؟ فاو 
عرفتموه بضرورة العقل لما شك فيه انسان . فلا بد" من إقامة برمان على 
شرط النطق يدل على استحالة ذلك »ذ ليس في جيم ما ذکرقوه إلا 
الامتبعاد والتمشل بعزمنا وارادتتا ‏ وهو فاسد ؛ فلا تضاهی الارادة 


د التباقت صفحة ۸۱ , 


۲ - الثباقت صفحة ۸۲ 
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القدية القصود الحادثة » وأما الاستيماد اجرد فلا كفي من غير برهان ۱۲ . 

فان قبل : نحن بضرورة المقل نعل انه لا یتصور موجب بام شروطه 
من غير موجب » وامجواز دلك مکابر لضرورة العقل . 

آجاب الغزالي بأن قدم العام محال » لأنه يؤدي الى إثيات دورات 
القلك لا نباية لأعدادها ولا حصر لآحادها مع ان لما مدنا وربا 
ونصفاً. فإن فلك الشمس يدور في منة » وقلك زحل في ثلاثين سنة » 
فتکون ادوار زحل 'ثلث 'عشر ادوار الشمس . وأدوار المثقري نصف 
”سدس ادوار الشمس » فإنه يدور في ائنتي عشرة نة . ثم کا انه لا نهاية 
لاعداد دورات زحل» لا نهاية لإعداد دورات الشمس» مع انه ثلث 'عشيره . 
بل لا جاية لا دوار فلك الکراکب الذي يدور في ستة وثلاثين الف سنة 
مرة واحدة » کا لا نهاية للحركة المشرقية التي لشمس في اليوم واللبل 
مرة'''. فکیف یکون شيء لا نباية لاعداده ويكون له سدس ونصف 
وربع »او كيف يمكن وجود نب ہیں اثياء لا نهاية ما » فالنسب لا 
تود الا بين امتناهيات ‏ 

رمحارل الغزالي بعد دلك ان بلزم ألفلاسفة ان عدد هذه الدورات 
لس شفما ولا وا , ذلك بان عدد هذه الدورات اما ان يكون شفماً 
او ورا او کلبپا مسا » او لا شفم ولا وتر . فإن فلتم : شفع ووتر 
جممماً او لا شفم ولا وتر فمعلم بطلانه ضرورة"» وان قلعم شفع فالثفم" 
دصیر وتراً بواحد » فکف اعوز ما لا نهاية له واحد ؟ ون قلتم : وتر“ 
فالوتر بصبر بواحد شفماً » قکیف اعوزه ذلك الواحد الذي يه يصير 
شفعاً ؟ فازمع القول بأنه ليس بشفع ولا وتر ۲۴ . وهو باطل ضرورة"» 
فح ركات الافلاك إذن متناهة » والعالم حادث . 
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الاعتراض الثاني على دلبل العلة القدية الغلاسفة : على أن الغزالي قد 
آلزم الفلامفة القول بصدور الحادث عن القدم بدليل منطقي محم » هو 
أن يقال هم : استبعدتم حدوث حادث من قدم » ولا بد" لك من الاعتراف 
به : فان في العام حوادث وفا اسباب » فإذا استندت الحوادث الى الحوادث 
الى غير نهاية فپو محال » وليس ذلك معتقد عاقل . ولو كان ذلك مكنا 
لاستفنیتم عن الاعتراف بالصانم واثبات واجب وجود هو مستند الممكتات . 
واذا كانت الحوادث ها طرف ينتبي اله تسلسلپا " فسکون ذلك الطرف 
هو القدع . فلا بد ادن على اصلع من تجوز صدور حادث من قدم '' , 

فإن قبل : ان الحركة الدورية الدائمة التي هي مستند الحوادث كلها 
قديمة أبدية . أما ما ينتج عنها من 3 کیفیات وصور سواء في عالم ما فوق 
فلك القمر او قي مقعر فلك القمر » في حادثة . ولیست الميرة في هذه 
الحوادث 4 لآن الواد القابة للصور والأعراض والكيفيات ليس شيه منپا 
حادثا » وکلپا تنتبي مبادىء اسایا الى الحركة السياوية الدورية . واذن لا 
يسدر الحادث من قدم الا بواسطة هذه الجر كة الدورية الأبدية الثابتة ۲ 

أجاب الغزالي : ان هذا التطويل لا بغي » فالحركة الدورية التي هي 
الستند اما ان تکون حادثة او قدعة . فإن كانت فدية فكيف صارت 
مبدأ لأول الحوادث وكيف أمكن صدور الحادث عن القدم » وان کانت 
حادثة افتقرت الى حادث آخر؛ فان تسَلسّل الأمر' واستندت الحوادث 
الى الحوادث الى غير نهاية » فبو محال کا قدمنا . فلا بد" الحوادث ان 
ان تنتپی الى حدث قدم هو راحب الوحود ومستند اللمنكتات جا" . 

فرغنا الآن من دلبل العلة القدية ورد" الفزالي عليه فلنأخذ في يبان 
دلیلهم الثاني ورد" الغزالي عليهم ايضاً . 

. ۳ التباقت صقصة‎ - ٩ 

۲ - التباقت صفصة ۳ س ۹4 


+ - الثباقت صفحة ٩٤‏ , 


هن 


ثانا دلیل الزمان . بقول القلاسفة : اذا كان الله خالقا لهذا العام » 
اما ان پتقدم عليه بالذات لا بالزمان کتقدم الواسد على الائنین و کتقدم 
الملة على المعلول » واما ان يتقدم عليه لا بالذات بل بالزمان . 

فان كان الارل لزم ان یکونا حادثين مما او قديين مما » و استحال 
ان يكون احدها قدا والاخر حادثا . وذلك کتقدم حركة الشخص على 
حركة الظل النابع له » و کحر کة اليد مع حركة الخاتم » فالتقدم هنا 
بالذات والرتبة فقط لا بالزمان » لآن الرکتن هنا متساویتان في الزمان 
أي حاصلتان معا في وقت واحد . واذ لا سبل الى القول محدوث الملة 
الخالقة فقد وجب القول بقدم معلرها وهو الما . 

وان كان الثاني لزم ان يكون الباري وحده قدیا والعالم حادثاً . 
ولکن هذا يفترض مدة انقضت قبل رحود العالمى » والمدة تفقدض 
الحركة » والحركة تفتدض وجود العام ؛ فيككون العام موحوداً قمل ان 
بود »وهذا خلف . ویعبارة اخری ادا انقفی زمان قبل حدوث العام 
لا نهاية له » تمعتى ذلك ان العالم مسبوق بزمان كان الما فيه معدوماً » 
رهذا الزمان مسبوق بزمان آخر » والزمان قل مسبوق بزمان آخر 
ايض . وهكذا الى غير نهاية . فادن قبل الزمان زمان لا نباية له » وهو 
متناقض > ولأجله بستحیل القول يحدوث الزمان . فالزمان اذن قدم . 
ببد ان التسلم بقدم الزمان يؤدي الى التسلم بقدم الحركة ( لآن الزمان 
هو قدر هذه الحركة ) وهذا بتتبم التسلم بقدم المتحرك الذي يدوم 
الزمسان يدوام حركته . واذ کان_ هذا المتحرك هو العالّم فقد ثبت 
قدم العالم "“ . 

ورد الفزايي على هذا بأن صدور الحادث عن القديم لس مستصلا 

في حق الله » سواء كان هذا الحادث العام او الزمان" او الحركة . 
والحقبقة إن الزمان حادث وخلوق » ولس قبل زمان أصلاً . ومع 
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تقدم الله على العام والزمان انه سبحانه كان ولا عالم" مهه ٤‏ ثم كان 
وممه العالم . ويهذ! يككون معنى تقدم الباري على العام انفراده بالوجود 
دونه . ولیس من ضرورة ذلك تقدير شيء #لث مم اله في القدم . واذا 
كان الوم يصور لنا ان هناك زمانا انقضى بين وجود الباري وعدم 
المالم من جبة 4 وبين وجود الباري ووجود العا معا من جبة اخری » 
فلا عخلو ذلك ارس يكون من الأغاليط ؛ فلا التفات الى أغالبط 
الأوهام . فالوهم يمجز عن تصور منتدأ إلا مم تقدير « قبل » له » 
وذلك « القبل » الذي لا ينفك الوم عنه ؛ نظن انه شيء محقق موجود 
هر الزمان ۲۲۱ . 

ويعتمد الغزالي في نفيه وجود الزمان قبل وجود المالم على مقاب 
الزمان بلکان لإثبات تناهي الزمان وعدم وجود قبل له : فشان الوم 
في هذا كثأنه في تصور تناهي الاجسام . فبو بمحز عن ان یقدار تناهي 
الاجام فيا يبلي الرأس مثا الا على سطح له فوق » فبتصور ان وراء 
حدوث العالم مکانا آخر يجدء » اما ملاء وإما خلاء . واذا قبل : لبس 
قوق سطح العالم فوق » کاع الوم عن الاذعات لقبوله » كا اذا قبل : 
ليس قبل وجود العالم « قبل » هو وجود محقق » نفر الوم ابضاً عن 
قبوله . واذا قبل : لبس یمد العام يمد نفر الوم ايضاً . فالنمد المكاني 
ايم الجسم لأنه امتداد اقطار الجم . فاذا كان الجسم متناهياً كارن 
المد الذي هو تيم له متناها ایضا . 

وکا ان المد المكاني تايم للجم فالنمد الزماني تابم للحركة » فانه 
امتداد الحركة كا ان ذلك امتداد اقطار الحم . وكا ان قيام الدليل 
على تناهي اقطار ابسم ممم من |شات بمد مكاني وراءء » ققيام 
الدليل على تناهي الحركة من طرقية عنم من تقدير بعد زماني وراءء » 
وان ظل الوم متشننا بخماله وتقديرء لا برعوي عنه »فلا عبرة بأغاليط 
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الوم . ولا فرق بين البمد الزماني الذي تنقسم العبار: عنه - عند الاضافة - 
الى « قبل » و « يمد » وبين البعد الکانی الذي تنقسم المبارة عنه 
عند الاضافة الى فوق وت . فان حاز اثبات ( فوق ) لا فوق فوقه 
جاز اثبات ( قبل ) لبس قبل ( قبل ) محقق ۱۷ » فلا فرق بين 
الزمان رالکان کا قلنا » بل ها امران اعتباريان خلقان خلتی الاشاء > 
او هما بالأحری اعتباران مخلقها الل بين الصور الذهنية في عقولا . وهذا 
قريب جداً ما سقول به الفبلسوف الالاني كانط بعد الفزالي محوالي 
سبعة قرون من الزمان . فقولتا الزمان والمكان تمعا لکانط صورتان 
قبلیتان يخلقها المقل وبلاحری یستخرجها من دال لرتب فيهما 
ظراهر الطبيعة . 

رافلاصة » ا قال الفلاسفة بتنامي العام ني الامتداد والذرع واحالوا 
وجود شيء وراءه باعتبار ان هذا الشيء من عمل الوم » فكذلك الغزالي 
تقول بتناهي العالم في الزمان » ومیل وجود زمان قبله » اي قبل 
حدوث العام » اعتبار ان هذا الزمان من عمل الوم ایضاً ‏ فالذي بقول 
بتتاهي الکان یلزمه ان يقول بتناهي الزمان » اذ لا فرق ببتها ا قدمنا . 
و[ذا كان الزمان - کالکان - متناها » كانت الحركة متناهية أيضاً 
( فالزمان هو قدر الحركة ) وکان المتحرك ( أي العام هنا ) متناهباً 
آیضا في حر كته > وبالتالي فالعا له بداية في الزمان © فپو اذن حادث 
ولمس قدهاً . 

ثالثاً : وليل الامكان .- يقول الفلاسفة ان وجود العالم كان مكنا 
قبل وجودء » والا لما امكن ان يوجد اذ يتحيل ان يكون متنما ثم 
يصير مكنا . وهذا الامكان لا اول له » اذ لو صم انه له اول لكات 
ممتی ذلك انه كان غير ممکن من قبل ثم انقلب ممکتا . فان معنی قولنا 
انه ممکن وجوده انه لس مصالاً وجوده . فإذا کان ممكناً وجوده 
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ابداً | يكن محالا وجرده ابداً . راذن فامکان الما قدم . ویستنتج 
الفلاسفة من قدم الامکان قدم المکن » وهو العام هنا . فاذا كان الامکان 
قدا » فالسکن علي وف الامعان » فلا بد ان یکون هو ايضا قدا 
مثه » وبالتالی لا اول له . فالعالم اذن قدم لا آول له . 

ورد الفزالي على ذلك بأن العام كان ممکناً قبل وجوده » رالاا لا 
"وجد . قلا جرم ما من وقت الا ويتصور إحداثه فمه . لکن اذا 'قدار 
موجوداً ایداً لم يكن حادثاً بل لكان واجبا » ولا كان الواقم على وفق 
الامکان بل على خلافه . وهذا كقولمم في الکان وهو ان تقدير العام 
اكير مما هو » او خلق حسم فوق العا منکن » وكذا آخر فوق 
ذلك الاخر . وهکذا الى غير نهاية . فلا اية لامكان الزيادة » وميم 
ذلك فوجود ملاء مطلق لا نپاية له غير ممکن . فکذلك لا تهابة لإمكان 
الإمكان » ومع ذلك فوجود لا ينتبى طرفه غير ممکن » ولو كان امكان 
حدوثه لا بدء له . ودلك 5 بقال : المکن جسم متناهي السطح 4 
ولکن مقادیره 1 الكبر والصفر لا تتمين الا بعد کنونته » فکذ لك 
المکن الحدوث ومباديء الوجود لا تتمين في التقدم والتاخر الا يمد 
حدوثہا و کشونتها 250 . 

واذن فلا جال للتوحمد بين الإمكان والمکن 5 فمل الفلاسفة بل لا 
بد ان تفرق بنا تفرقتنا بين الدهني والستي . فالامكان معنى عقلي جرد 
لا أرل له ولا تعين » وأما المکن فحقيقة وجودية لها اول وقد قسنت في 
الزمان وخرجت من طور الإمكان الحض الى طور الوجود . فإذا كان 
الامکان قديا لا اول له فپذا لا يعني ان المکن هو ایضاً قدم لا اول 
له » بل لكل منبها على حدة وضعه الستقل الخاص غير الشروط بالآخر 
وغير المتقوم به . 
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ب - السببية واستحالة حرق العادات . - رأینا في الباب الثاني من 
هذا الکتاب كيف ان مبدأ السيبية كاد یکون مول علد الشمرب 
الشرقمة يحم تغلفل الدين في تصوراتها الكونية . فالكون خاضع لأهواء 
الآلحة ونزواتهم » ومصير الانسان مملق بكلمة تخرج من أفواه,م » 
قيتصرفون فنها كا يشاؤون . لا يسزم ثيء » ولا خالف عن آمرم 
موجود . 

وفضيلة البوان انما تکمن في انهم كارا اول شعب حد" من سلطة 
الآحة وأخضم الکون للسة من النظم والقوانين لا عکن لاحد الخروج عليها 
حتى للآلة . بل ان الآلة انفسیم کتلپم البونان بنفس القوانين التي کنلوا 
بها الأشاء حتى أمانوا فيم كل رغبة او تزوة او هوى » وجعلوا العقل 
رائدم في كل صغيرة او كبيرة » وذهوا في ذلك مذها شططع » وإله 
أرسطو الذي لا يعم الا ذاته لبس عنا يبعيد . فمو يمثل آخر ما وصل 
اليه التفكير اليوفاني من التمسك بالعقل والحرص على نظام المقل . 

وأغرى تفكير البوتان جمبع الشعوب الناهضة فسرت اليها عدوی 
المقل والايمان العقل . وكان المرب في طلبعة تلك الشموب فانطلقوا 
من باديتوم ينفضون عنهم غبار القرونف ومضوا في طریقیم غير هيابين 
ولا وجلين . 

ودارت لام دورتها والايمان بالمقل يستبد بهم ویاخذ عليهم امع 
قلو.هم ۰ وقد بلغ هذا الاعان ذروته عند المقزلة والفلاسفة المشائين 
وعلماء الطبيعة والرياضة والفلك والطب . لکن التصوف ورد" الأشاعرة 
أضعفا هذه الجذوة » فاشتد المراع بين العقل والقلب ووصل الى غاية 
مداه في تفكير الفزايي . فپو طراز غريب من الرحال تکاد تنمادل فسه 
نرازع القلي مع نرازع المقل فکات مهيا اکثر من غيره لإعادة النظر 
في تقاليد العقل والقلب معا والحد من غلواا. ومن هنا جلته على 
الفلاسفة وغلاة الصوفية . وقد رأينا طرفا من حملته على الفلاسفة » 
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وسنتابم هنا هذء الم ايضا » و كذلك منفعل في الققرة التالية . اما 
حلته على غلاة الصوفية وتقویه لما اعوج من طرائقهم قسبکون خاقة 
الطاف في ملحمة القزالي . 

قلنا ان فضل البونان على غيرهم يكن في ربط الکون بسلسة من القوانت 
ونظام محم من الأسباب والیبات لا تتخلف » وما ذلك إلا لام 
آتوا سدعة جدبدة هي بدعة العقل والایان بالعقل . فالصة وشقة اذن 
بين الايمان بالعقل والايمان بالسببية » بل ان السببية هي أقوى تمبير عن 
المقل . فالقول بها انما ينتج من طبيعة العقل ذاتها » اذ حسث بوجد 
العقل يرجد مبدأ السبسة . ولا تكتمل حمة الغزالي على الفلاسفة ونقده 
لاستتتاجاتهم إلا إعادة النظر في مدا السببية وفك الرباط بين العلة 
و العلول . 

بقول الفلاسفة ان الافتران الناهد في الوجود بين الاسباب والمدبات » 
بين العلل والمعلولات » انما هو افتران تلازم بالضرورة . فلس في 
القدور ولا قى الامکان امجاد الستب دون السیب ولا المعلول دون الملة . 

لکن الفزالي له رأي آخر في هذه المألة . فپو بو کد ان و الاقتران 
بين ما 'يمتقد في العادة سب وبين ما 'يمتقد ميا > لیس ضروربا 
عندة » بل كل يكين > لس هذا ذاك ولا ذاك هذا » ولا انات احدها 
متضمناً لاشات الآخر ولا نفيه لنفي الآخر » فلسى من ضرورة وجود 
احدها وجود الاخر » ولا من ضرورة عدم احدها عدم الآخر: مثل 
اري" واشرب » والشبع والأكل » والاحتراق ولقاء اللار ...>" . 

آما ما نشاهد من اقتران بين العلة والعلول او السبب والسدب فهو 
برجم في نظر الغزالي لا الى کونه ضروربا في نفسه » بل الى حم العادة 
التي ألفنها على التساوق > ففي القدور خلق الشبم دون الأكل » وخلق 
الوت دون جز ارقبة » وأدامة الحباة مم جز الرقة ؛ وهل جرا الى 
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جميع القارنات . 

وأتكر الفلاسفة إمكات ذلك وادعوا استحالته . 

والنظر في هذه الأمور الخارجة عن الحصر يطول . فلنمين مثالا واحداً 
وهو الاحتراق في القطن مللا عند ملاقاة النار » فالعزالي محوز وقرع 
الملاقاة بنپیا دون الاحتراق . وجموتز حدوث انقلاب القطن رماداً ترق 
دون ملاقاة النار » قفاعل الاحتزاق عنده ليس النار بل الله تعالى » فأما 
النار وهي جاد فلا فعل لها. 

نما الدلل على ان اثنار هي الفاعل ؟ ان الفلاسفة لبس فم دليل إلا 
مشاهدة حصول الاحترای عند ملاقاة التار . والشاهدة تدل على الحصول 
عند اللاقاة ولكنبا لا تدل على الحصول الملاقاة وانه لا عل مواها,. 
فالوجود عند الشيء لا يدل على انه موجود به » ونا تبطل دعوى من 
يقرل ان النار هي الفاعلة للاحترای » والخيز هو الفاعل للشيم ٤‏ والدواء 
هو الفاعل للصحة » الى غير ذللك من الاسباب ۱ . 

وقد يفهم من ظاهر کلام الغزالي عن الاسباب والميبات انه يتكر 
الخواص والئوامنس الكونبة وينكر قانون السببة » مما عر الى ارتکاب 
محالات شنيعة : فإنه اذا انکر ازوم ااسسات عن اسایپا وأضفت الى 
إرادة مخترعها ول يكن للارادة منهج مخصوص ممين ؛ فبحوز لمن وضع 
کتابا في بيته ان بنقلب هذا الكتاب عند رحوعه الى الببت غلاماً امرد 
او حسواناً . ولو ترك غلاما فى بيته فلیحوز انقلابه كلما »او ترك الرماد 
قليسوز انقلابه مسكا وانقلاب الحجر ذه والذهب حجراً » فاش قادر 
على كل شي» . فإني وان تركت قي البيت کتابا فلا ماقم ان ینقلب فرعا 
ولا ات تنقلب جرة الاء شحرة تفاح » فليس من ضرورة الفرس أن مخلق 
من النطفة ولا من ضرورة الشجرة ان 'تخلق من البذر . 

لکن الفزالي يستدرك قائلا : ان ثبت ان المکن كونه محوز ایب 
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على كل ثي, مکن إلا انه لى لنا علا بأن هذه المکنات م يفعلما . 
فپذه الأمور لس واا ألا تکرن بل هي مكتة » وز ان تقم وصور 
ألا تقم » واستمرار العادة بها مرة يمد اخری برسخ في أذهاننا جریانها 
على وفق العادة الاضة ترسمشا لا تنفك عنه . انه ل خلق قط من نطفة 
الحبوان انسان » ولا من نطقة الاتسان حيوان » ول ينقلب الكتاب غلا 
أمرد » ول ينبت من الشمر حدطة ولا من بذر الكثرى شحرة تفاح » وم 
محصل من ملاقاة الاجسام للنار اذا كانت قال للاحتراق ألا تمحترق » 
ولكن من استقرأ عجائب العاوم لم یستبمد عن آدرة الله ما محکی من 

لعلنا ندرك ما تقدم ان الدافم الحقيقي للغزالي الى انكار الاقتران 
السببي إنما هو إفساح الجال لمسجزات النبوية » فجميع الأمور فا تم 
بإرادة الله لها لا بالعلل الظاهرة لنا. فإذا ألقي ابراهم عليه اللام في 
النار دون إن يحترق فا ذلك الالآن اش ل برد له احتراقاً . ففي مقدورات 
الله تعالی غرائب وعجائب لم تشاهدها جسمپا » فلا يحوز ان ننکر امکانا 
ونحع باستحالتها . 

وقد حاول الغزالي تعليل المعجزات تلبلا طبيعيا : فإحياء الميت وقلب 
المصا تسانا مکن لأن الادة قابة لكل ثيء ؛ فالتراب وسائر المناصر 
يستحمل نباتا ثم النبات يستحيل عند اكل الحيوان له حیواناً . وهذا نحم 
العادة واقع في زمان متطاول “فلم يحيل الخمم ان يكون في مقدورات 
الله تعالى ان يدير الادة قي هذه الاطوار في وقت اقرب ما عبد فيه ؟ 
واذا جاز في وقت اقرب فلا ضبط للأقل » فیستمجل هذه القرى في لها 
وم#صل به ما هو معجزة لاني عليه السلام . 

فا هو الداً الاول » وارادته هي عل جيم الاشاء » والاشاء لا فمل 


۱ - الثياقت صفحة ۲۳۱ س ۲۳۲ . 


TYA 


ها من ذاتها بل من الله » فالله هو الفاعل الحقبقي والعلة الوحيدة في هذا 
الکون . وهنا ما سيقول به ماللدانش وبر كلي عندما ردان جع 
الظواهر الى القوة الوحندة والعلة المطلقة وهي الله . فا هو الملة الحقيقية 
الوحيدة التي يحب رد جمبع المعلولات الها » سواء عند الذزااي ار مالبدانش 
أو بر کلي . فليس الغزالي اذن بدعاً من المفكرين وجمبور العقلاء . 
والخلاصة ليس ثة سببية ولا ارتباط ضروري بين علة ومعلوفها » وكل 
ما هنالك عادات ذهئية تكوئت على أثر ترالي الحوادث وتمافیپا » فنحن 
قد ألفنا ان نشاهد تماقب حادثة بعد اخرى فسمنا اولاهما علة والثانة 
معلوك . على ان جرد اعشادتا مشاهدة هذا التعاقب لا يخول لنا ان حمل 
من الادثة الاولى عة لوجود الثانية . ولا محوز ان تستدل من تعاقب 
شيئين بانتظام في مشاهداتنا على ان ذلك بحب ان يكون دائًا » وعلى ان 
قاتون العلمة قانون ضروري لا تصور العقل امكان خرقه او تدئله . 
فقوانين المالم يكن ان تکون على غير ماهي عليه الآن دون ان يكون 
في ذلك أي استحالة » فإذا تغيرت القوانين تغيرت السدية وتفير نظام 
الاشاء . وان حصول الاشاء على حو معين لا ونفي ‏ ولو £ الذهن - 
امکان حصوفا على نحو آغر » فا هو حاصل بالقمل انما هو احجال واحد 
من عدد لا تهاية له من الاحتالات الاخری » وفعل الله محصور في دائرة 
الإمكان ( او الاحتال ) دون غيره . فالواحب لا بد من وقوعه » و احال غير 
مقدور عليه . فل ببق" الا ما هو بين الواحب والحال وهو المکن » وهو 
وحده المقدور له . ومعدزات الرسل إنما تعني ترك مقدور وامجاد مقدور 
آخر بساوی ممه قي درجة الامکان » لکن عدم حصول المقدور الثاني 
مختلط في الذهن عادة باستحالة وقوعه فاظن انه غير ممكن » والحال انه 
مکن بتساوى فه الفعل والترك . ولذلك يحب ان نفرق بين الاستحالة 
العقلية ( كاجمع بين الکبر والصفر و کون الشيء الواحد في مكاتين ختلفت 
في وقت واحد ) - وهي غير مقدورة لله وشبه الاستحالة او الاستحالة 
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الواقسة » وهي مقدورة لل » لپا وإن كانت لا تحصل في الواقم لکنها 
مكتة الصول قي ذاتها في الذهن والواقع » فالنهن لا يستطيع ان یتصور 
ا مجع بين الضدين في شي واهد ) ولکه يستطييع أن بتصور تدد الممادن 
بالبرودة وتقلصبا بالحرارة مث » ويستطيع ان تتصور ایضاً عدم احتراق 
الاجسام الملقاة في النار » والله ميدان له القدورات دون غيرها أي 
الممكنات » إذ الواجب لا بيد من حصوله والمستحيل غير مقدور عليه 
كا اسلفنا . 

هذا هو رأي الغزالي في العلية » وليس الغزالي هو المفكر الوحید 
الذي يذهب فيا هذا المذهب» فقد جاء هيوم ( سن .< ) في القرن الثاس 
عشمی بنظرية مشابية تعد البوم الممدة قي النطق وفلسفة العلوم » ومؤداها 
ان ليس ثُة من دلل عقلي على وحود ارتباط ضروري بين العلة والمملول > 
ولقا اعتيادة رؤية ما نسمبه معلولاً عقب ما نسميه علة بانتظام في جميع 
مشاهداتنا » هو الذي يمملنا على الظن بان الثانبة هي سبب الاولى ؛ ولكن 
هذه الشاهدة لا تكفي لإثبات وحود علاقة ضرورية بنها ا ينص مبدأ 
السببية . غير ان ذلك لا عنم من التمسكك بیدا السبيية الذي لا يمكن 
قيام الملوم بدونه . وهبوم -كالنزالي - ل يعترض إلا على ارجاع هذا المبدأ 
الى ضرورة العقل ؛ ويضيف هيوم أن اعتادنا على صحة مبدأ السببية فا 
نبا عن غريزة وعادة طبيعية في البشر تجملنا نوقن يقينا باطتا بان کل 
حوادث الما لا يمككن ان تخالف النظام الدائم الثابت > وهذا شبيه بقول 
الغزالي بان الله قد خلی لا علا بان انقلاب اعبان الوجودات بعضها 
الل بعض دون سبپ ظاهر امر ممككن في ذاته وان کان لا بقع . 

ولا بد ان مجد دفاع الفزالي عن المجزات واقوارق هوى في نقوس 
رجال الكنيسة فأخذوا يه » ولس ببسد ان يكون هوم قد تأثر به 
عن طريق رجال الكنيسة وإن تكن غاية كل منها في تقرير هذا الرأي 
مختلفة . قالدين هو السطر الاول على تفكير الغزالي » والدفاع عنه هو 
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الذي یکیف آراءه > بینا هيوم بسیطر عليه النطق والبحث المامي الوضوعي 
الخالس . ولکن جوهر القولين واحد » والتحليل واحد تقربا » فإذا جرد 
أقوال الفزالي من جيم ملابساتها الدبلية م نجد أي فرق بين الغزالي 
وهيوم في مسألة المبببة حق ليؤكد ارتست رينان : دان هيوم م يقل 
( في مسألة السببية ) شيا فوق ما قاله النزالي » . 

ج - روحانية النفس . - ليس للغزالي آراء مبتككرة ذات بال في أصل 
النقس وطییمتها . فهو من انصار روحانية النفس » يأخذ اكثر براهيته عن 
المثائين المرب ومخاصة ابن سنا . فتداه يقلده في تعريف النفس وفي 
متبجه في البرهنة على وجودها وعلى مخالفتها للبدن » ا تبعه في يبان 
طبيعتها . لككته عبل في کته التأخرة الى الادله الشرعية , 

فبو في ( معارج القدس ) مثا يۇ كد کان سينا ان الانسان اذا تجرد 
عن جم المحسوس ات والعقولات * لا عکنه ان تجرد عن حدس 
وجوده . وشرح ذلك بان الانسان اذا كان .صسبحاً مطرحا عنه الآفات 
وصدمات افوی وغيرها من الطوارى » فلا تتلامس اعضاوه ولا تتماس 
احزاژه وكان قي هواء طلق محتدل » فبو في هذه الحالة لا يغفل عن 
إنيته وحققته . 

ان کل من له فطانة ولطف وكاسة يمل انه جوهر وانه مجرد عن 
المادة وعلاتقما " وانه لا تعزب ذاته عن ذاته » لان ممنى التعقل حصول 
ماهية مجردة للعاقل » وذاته مجر'دة لذاته » فلا محتاج الى تحريد وتقشير . 
وليس ههنا ماهية ثم معقولية » بل ماهیته معقوليته » ومعقوليته 
ماهصته ° . 

وشت ذلك بانه « لو لم يكن المدرك والشعور به هو حققتك 
ز اي نفسك ) بل بکون هو البدن وعوارضه فكان لا خلو : اما ان 
یکون الشمور به جل بدنك أو بعضه . وبطل ان تکون الجة » لان 
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الإنان في الفرض الذکور فد یکون غافا عن جل البدن وهو مدرك 
تفه . وان کان بعضاً منه فلا خلو : اما ان رکون ظاهراً أو باطنا . 
فان كان ظاهراً فبو مدرك بلس » والنفس غير مدركة الحس . كيف 
وحن في الفرض المذكور قد اغفلنا الحواس عن افمالنا وفرضنا أن 
الأعضاء لا تتیاس" ؟ وان كانت النفس والذات عضوا باطنا من قلب او 
دماغ فلا مجوز ايض) » لان الأعضاء الساطنة انما يوصل إليبا بالتشريح . 
فثبت ان مدر كك لبس شثا من هذه الأشاء » فانك قد لا تدر كبا 
وتدرك ذاتك ضرورة” . فا ار كنت الى أدراكه ضرررة لا بکون قطعاً ما 
لا يدرك الا بالنظر . فاذاً ثبت بهذا ان ذاقك لبس من عداد ما تدركه 
بالحس وميا يشهد الس بوجه من الوجوه » "۳ . 

وللغزالي أدلة اخرى كثيرة على روحائية النفس ضربنا صفحاً عنپا 
لأنبا لا تخرج عن اطار أدلة ابن سينا حق لتكاد ار تکون نقلاً 
حرفا عدبا . 

ومع ان الغزالي من انصار روحانية النفس فاتنا تمد في بعض کته 
والمتأخرة منها خاصة - ما 'بستشف منه سل الى القول عاديتها » معنى 
انها جسم لطيف . رقد ورد مثل هذه الأقوال في ( الإحساء ) و ( الدرة 
الفاخرة ) و ( معراج السالکن ) وكات ورودها في ( الدرة ) و (الإحياء) 
في معرض حديئه عن الوت . ففي الکتابین الأخيرين مایفید ان النفس 
شيء كالجسم 'يمذب عند الوت وینزع من کل عرق من العروق وعصب 
من الاعصاب رجزه من الاجزاء ومقصل من الفاصل » ومن اصل کل 
شعرة ونشرة من الفرق الى القدم "۲ . او انها تنسل من البدن اتسلال 
الشمرة من المجین ار انسلال القطرة من السقاء ۳۳ . کا يذكر في ( معراج 
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السالکن ) ان للنفس شبه عنصر تکون به يناسب لطافتبا » فبنيث في 
البدن ويقوم بأفاعيل الختلقة "۱" . ویقارن الغزالي بين جوهر النفس وجوهر 
الشعاع فقول أن جوهر الشماع بالاضافة الى جوهر النفس کشف فکان 
جوهر النفس قريب من شعاع جوهر الشمس ؛ وهو عرض او مادة ۲۳۱ . 

هل تكفي هذه الاقوال واشاهپا لتجمل من الغزالي مناصراً للمذهب 
المادي في النفس ؟ لا نمتقد ذلك . فان ما پررده من أدلة على روحانیتها 
وما يكرره دام من انها جوهر غير مادي وانپا من عام الآمر » لا يدع 
بجلا للشك في انه ل يكن جاداً عندما وصف النفس بارصاف مادية 
يقصد بها في نظرا المبرة والمظة » لا سيا وان اكثر ما ترد هذه 
الارصاف في صدد الحديث عن الموت . يضاف الى ذلك ان الغزالي 
- كاين سينا يفرق بين معتيين للنفس : احدها مادي وهو الروح 
الحموافي » وتانما جوهر روحاني هو الذي يشير المه عندما يبحث 
روحاتية النفس ؛ الاول يفتى والثاني خالد . فلمل الروح بالنی الاول 
هو المقصود بالجذب والانسلال . 

© 

والعحيب في أمر الفزالي انه مع اخذه بآراء الفلاسفة القائلين بروحانية 
النفی وتهويله على براهینیم في كثير من كتبه فانه يطعن في هذه البراهين 
وبظهر ضفبا في كتاب لا يقل أهمية عن سائر كتبه الاخرى هو كتاب 
( تپافت الفلاسفة ) . فما معنى ذلك ؟ ۸ محل في موضم ما ربط في 
موضم آخر ؟ کیف ينتقد في كتاب ما بقول به في كتاب آخر ؟ 

لن تذهب هنا مذهب من يقول بأن الفزالي في نقده للفلاسفة لم يكن 
جاداً في هذا النقد 5 . فان ما يطمثن اليه القلب وما يتفق مع النزعة 
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المامة لتفكير النزالي » هو ان هذا الأخير لم يعقرض في ( التبافت ) 
على الفلاسقة ام قالوا بروحانية النفس رانا اعترص عليهم لببات عجزم 
عن اثبات هذه الروحانية بأدلة القل ولاكتفائيم ده الأدلة وحدها 
دون الاستعانة بالشرع » لا سيا وان الغزالي نفسه يصرح في مطلم كلامه 
ان غابته انا هي « تمحيزهم عن اقامة البرهان المقلي على ات النفس 
الانانية جوهر روحاني قائم بنفسه لا يتحيز ولس حسم ولا متطيع 
في جسم ولا هو متصل ,المدن ولا هو منفصل عله » ۱ . ا يقول ايشا 
« ونما نريد ان تعتمد الآت على دعواهم معرقة کون النفس جوهراً قاماً 
بنفسه 4 ببراهين العقل . ولسنا نمترض على دعواهم اعتراض من سعد 
دلك عن قدرة الله تمالى او بری أن الشرع جاء بنقيضه » بل ريما 
نب في تفصمل الحشر والنشر ان الشرع مصدق له » ولككننا نکر 
دعوأهم دلالة مجرد العقل عليه والاستغناء عن الشرع »۲ . 

فالغزالي من اشد الناس ايان بالروحانية » ولا يمكن ممم تکوینه 
الديني والصوقي ان نح الى انکارها . فبي عنده قضة واضحة بينة 
بذاتها وحققة حدسسة تابتة لا تزيدها البراهين الا عماء وتشویشا . بقول 
الفلاسفة انهم بالعقل ائتوا الروحانية وبالعقل توصلوا الها » فليظهر شم 
الغزالي تهافت ادلنپم وضعف استتتاجاهم . 

وقد أورد الغزالي عشر: ادلة للفلاسفة على روحافية النفس اعترض علببا 
جیما . ولا يمكتنا ان نأتي علپا هنا كلها بل سنجتزيء يبعضها . 

ففي الدلیل الأول بقول الفلاسفة ان العلوم العقلية تحل النفوس الاتسافبة 
وضہا آحاد لا تنقسم » فلا بد ان يكون علها هو ايضاً لا ينقسم . وعا 
ان كل جسم هادي منقسم فلا بد أن يكون امحل الذي تحمل قيه هذه 
العلوم شيأ غير منقسم » وبالتالي شيئ غير مادي وغير جسم » اي لا بد 
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ان یکون جوهراً روحاناً وهو اللفس ۲۱۲ . 

واعتراض الغزالي على هذا الدلیل هو انه لا يقوم على مقدمة تابتة اذ 
لا تنم ان پرجد جسم غير منقسم أو جوهر فرد یکون عا للملم. 
وقد عرف هذا من مذهب التکلن . فادا كان الفلاسفة ستعدون ان 
تحل الملوم كلا في جوهر فرد واحد قالاستبعاد لا خير ق . الا ان 
الغزالي يعقرف بصعوبة اثبات الجوهر الفرد ( او الذرة ) قبه غنية عن 
الخوض فه » ولدلك يمدل عنه الي تمحيز آخر . ألم دقل الفلاسفة ان القوة 
الوعمبة التي في الثاة تدرك عداوة الذئب » والمدارة معنى عقلي واحد » 
اذ لس للعداوة يعض حق بقدار ادراك بعضه وزوال بعضه ؛ وقد حصل 
ادراكها في قوة جسمانسة إعتراف الفلاسفة انفسیم » فان تقس اللبائم 
منطبعة في الأجسام ولا تبقی بعد الموت » وقد اتفق الفلاسقة على ذلك » 
قکف حصل هذا الادراك في کائن لا اثر للجوهر الروحاني فيه "'؟ 

وف دلمل خامس يقول الفلاسفة انه لو كان العقل - والعقل کال 
النفس - يدرك المقول بآلة جسمانية لاعقل نفه . آما وانه يمقل 
نفسه فان عقله لنفسه ليس بآلة جسمانية » وبالتالي ايس المقل" جسما بل 
هو جوهر روحاني . وبعبارة اغری ات العقل 6 یتعلق بفیره بتعلی 
بنفسه. فان الواحد منا )ا يدقل غيرء بعقل نفسه ويدقل انه عقل غره 
وانه عقل نفه » خلافاً للإبصار الذي لا يتعلق بتفه بل يتعلق يغيره 
فقط : فالرؤية لا ترى والسمم لا "یسم وكذا مائر الحواس . قالفرق 
بين الحواس والعقل ان الواس تدرك مجم فلا تدرك نفسپا » واما العقل 
فاته لا يدرك حسم بل تجوهر غير جسمي » ولذلك فېو يدرك تفسه ۳ , 

وهذا الدليل فاسد في رأي الغزالي » لانه ا ختلف ادراك العقل عن 
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ادراك الحواس » كذلك الحواس تختلف ادراكاتها فيا بینها مع اشترا كبا 
في انها جسانية » ¥ اختلف البصر واللس في أن اللمس لا يفك الادراك 
الا باتصال اللموس بل ل2 اللامة » وكذا الذوق . خلافاً للمصر » فانه 
بُخترط قبه الانفصال » حتى ان الواحد اذا اطبق اجفانه لم بر لون الجفون 
لانها لم تبعد عنه . وهذا الاختلاف لا برجب الاختلاف في الحاجة الى 
الجسم . قلا يبعد ان یکون في الحواس الجسيانية ما يسمى عقا ويخالف سائرها 
في انها تدرك نقسپا ٩‏ . 

وفي دليل سادس مشابه للدليل الابق يقول الفلامفة ان المقل لا 
يدرك با لة حسانية والا لما أدرك آلته » ) ان الإبصار الذي يدرك 
بالة جسانية لا يدرك آلته »ولا كان العقل يدرك الدماغ والقلب » اي 
يدرك ما "یداعی انه آلة له » دل“ على انا لا آلة له ولا عل » والالما 
ادركها . قالمدرك هنا إذن جوهر روحاني " . 

وهنا يأل الغزالي القلامفة : 2 قلتم ما هو قائم في جسم يستحيل 
ان يدرك الجسم الذي هو عله ؟ فاذا كانت الحواس الس لا تدرك 
ذاتها فكيف عرفتم أن هذا الحم يسري على جميم الحواس الاخری ؟ 
ان الفلاسفة لم يستقرئوا إلا الحواس امس فوجدوها على وجه مملوم 
فحكرا على الكل بهذا الحم . فلمل المقل حاسة اخرى تشارك سائر 
الحواس في بعض الأشاء وتخالفپا في بعضها الآخر . رعندئذ فاتها تکون 
مع كونها جسيانية - متقسمة إلى حواس تدرك لها وأخرى لا تدرك 
علہا » کا انقسمت الى حواس تدرك مدركتها من غير ماسة كالبمر 
وأخرى لا تدرك الا بالماسة والاتصال كالنوق والمس (۳ . 

وفي دليل سابع يفرق الفلاسفة بين القوى المدركة بالالات السمانمة 
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وبين القوی العقلية لبتادوا من ذلك الى روحانة القوة العقلة خاصة » 
والنفس عامة , فالقوی المدركة بالالات الحسانية بمرض فا من المواظية 
على العمل يادامة الادراك کلال وارهاق . لان ادامة الحركة تفسد مزاج 
الاجسام فتکلثا . كا ان النبپات القوية توهن هذه القوی وربا تفسدها . 
فالصوت العظم والتور الشدید ریا یفسدان او يمان ادراك الصوت 
الخفي والرشات الدققة . بل من ذاق اغلاو: الشدیدة لا بحس بعدها 
تحلاوة دوا ۲ , 

وهذا الدليل من طراز الدليل السابق » ولذلك يمترض عليه الغزالي 
بان الحواس لثن كانت تشترك في الها جسيانية فليس ما ینم ان ختلف 
خواص بعضبا عن خواص الممض الآغر . فإذا كات بعضپا يضمف بإدامة 
الحركة ويفسد عقيبه فليس من الضروري ان یثبت هذا الحم مها » 
فيكون منبا ما يضعفها نوع من الحركة ومنها ما يقويا نوع آخر ولا 
يرهنبا . فكل هذا مکن » إذ الحم الثابت لبعض الاشياء لا پازم ارت 
شت للكل ۲۳۱ . 

وهاك الدلمل الثامن للفلاسفة على الروحائية : قالوا ان احزاء البدن 
كلها تضعف قراها بعد منتى النشوه والوقوف عند سن الاربعين " بينا 
تشتد القوة المقلية بعد ذلك في آغلب الاحبان . فدل" على أن جوهر 
النفس غير جوهر البدن ؛والا لكان سير القوة الجسدية والقوة المقلة واحدا 
في الحالين : فتقریان معاً ار تضعقان مما" . 

ریمترض الغزالي على هذا الدلیل بأن نقصان القوى وزيادتها ها اسباب 
كثيرة لا تنحصر . فقد تقوى بعض القوى في ابتداء العمر » ربعضبا في 
الوسط » وبعضبا في الآخر » وأمر المقل ايضاً كذلك . فلا سعد ان ختلف 
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الشم عن البصر في ان الشم يقوى بعد الاربعين » بينا يضمف البصر وأن 
تساويا في كونها حالين في الجم » وذلك لا تتفاوت هذه القوى في 
الحيوانات » فیقوی الشم في بعضها والسمع في بعضبا والیصر في بعضها 
لاختلاف في امزجتبا لا كن الوقوف على ضبطه . 

فلا يبعد ان بكون مزاج الآلات ايضا مختلف في حق الاشخاص وفي 
حى الاحوال » ویکون احد الاسباب في سبق الضعف الى البصر دوت 
العقل ان البمر اقدم : فالانسان مبصر في اول فطرته ولا يتم عقل إلا بمد 
خس عشرة سنة أو اكثر حت قبل : ان الشيب الى شمر الرأس أسبق 
منه الى شعر اللحبة لآن شعر الرأس اقدم . فجبات الاحتال فيا تزيد به 
القوى ار تضعف لا تنحصر ؛ قلا يررث شيء من ذلك قا , 

وهذا دلبل تاسع یثبت روحانية النفس بزعمبم : قالوا ان اجزاء البدن 
تحل برور الزمن فبأتي الغذاء ليسد مسد ما ينحل حتى لم بق منه بعد 
الاربمین شيء من الاجزاء الي كانت موجودة عند انفصاله عن امه » بل 
انحل" كل ذلك وتبدل بغيره » ومم ذلك تبقی معه علوم من اول صباء 
رغم تبدل جميع اجزاء بدنه . فدل" ان للنفس وجوداً سوی البدن وان 
ادن آلته 9 . 

وخلاصة اعتراض الغزالي ان هذا ينتقض بالبهسمة والشجرة . فها ایض 
من الكائنات التي تفتذي وتتبدل اسزاژها » وهذا لا عنم استمرارها في 
الوحود . ثم مل عرف الفلاسفة ان احزاء الندن تتغار جما ام عرفوا 
فقط أن بعضبا تغير . فليس بصحيح ان جميع اجزاء جسم الانسان تزول 
لحل عحلبا غيرها . فان الانسان وان عاش مائة سنة مثلاً فلا بد" ان 
يكون قد بقي فيه اجزاء من النطفة الاولى . أما ان تزول عنه جميعاً فلا . 
فهو ذلك الانسان پاعتبار ما بقي لا باعتبار ما تحلل وتبدل" . وبذلك 
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تکون الانبة من آ۶ر هذء الاجزاء البافية . وضرب الغزالي لذلك مثلا 
طریفاً رائعاً : اذا "صب" في موضم رطل من الاء ثم صب عليه رطل آخر 
حق اختلط به » ثم أخذ منه رطل ثم اصب" علية رطل" آخر » ثم أخذ 
منه رطل » ثم لا بزال یفمل ذلك الف مر » فنحن في الرة الأخيرة نحم 
بان شيئا من الاء الاول باق »وانه ما من رطل بوخذ منه إلا فيه شيء 
من ذلك الاء الاول »لانه كان موجوداً في الکر"ة الثانة » والثالثة وهي 
قريبة من الثائية » والرابمة قريبة من الثالثة » وهکذا الى الأخير . 

فانصاب الغذاء في البدن وانحلال اجزاء البدن بضاهي صب الاء في 
هذا الاناء واغترافه مله "° . ١‏ 
الفزائي والتصوف 

لقد كان التصو"ف بالنسبة الى الغزالي غاية المنى . فالصوفية هي التي 
هتف الها قله دام ونشد المداية قي حماها . فقد كان الفزالي متطلعا باستمرار 
الى البقين والاطمئنان ومكينة النفس . وقد وجد ذلك کل في الصوفية » 
فكرة وسلوکا . وهم الذين آحس في أعاق نفه ميلا عظيماً الى طربقتمم 
وإقبالاً قوب على مذهبهم الذي يمد نفسه مدينا له باعز ما لديه وأشرف 
ما وصل الله : ألا وهو کین العقىدة في قله ومعرفة الققة بذوقة 
الروعي وعمه اللدتي . 

ومن هنا نری الغزالي يفيض ف ( المنقذ من الضلال ) في وصف طريق 
الصوفية وما عن له من إقبال عليه وانصراف عن غيره من طريق العم . 
فبو يحدثنا انه بعد ان فرغ من علوم المتكلين والفلاسفة والباطنية ووقف 
على ما في بمضها من زيف وضمف وما في بعضپا الآخر من عجز او كفر » 
اقبل بهمته على طريق الصوفية » فإذا هو يملل ان طريقيم فا يتم بعلم 
وعمل » وكان حاصل عانم قطع عقبات النفس والتنزكء عن اخلاقپا الذمومة 
وصفاتها الخميئة » حق يتوصل الى تخلية القلب عن غير الله تعالى وتحلمته 
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بذ كر الله . وکان العم ايسر علي“ من العمل . فابتدأت بتحصیل علیم من 
مطالعة كتمهم ملل ( قوت القلوب | لأبي طالب المي » وکتب الحارث 
المحأسبي والمتفرقات الأثورة عن الجنيد والشبلي وآبي يزيد السطامي وغيرهم 
من المشابخ . حى اطلمت على كنه مقاصدم العاسة وحصلت ما يمكن ان 
محصل من طريقهم بالتملم والاع . فظبر لي ان اخص خواصيم مالا يمكن 
الوصول اليه بالتعلم » بل بالذوق والحال وتبدل الصفات . وك من الفرق 
بين أن تعلم حد الصحة رحد الشبم وأسبايها وشروطها ؛ وبين ان تکون 
صحيحاً وشمان ! وبين ان تعرف حد السکر واته عبارة عن حالة تحصل 
من استملاه انخرة تتصاعد من العدة على ممادن الفكر » وبين ان تکون 
كران !بل السکران لا يعرف حد الكر وهو مسكران ما معه من 
عامه ثيه . والصاحي يعرف حد السکر وارکانه » وما معه من السکر 

. والطبیب في حالة الرض يعرف حد الصحة وأسيابها ودرا ده وهو 
۳۹ الصحة . فکذ لك فری بين ان تعرف حققة الزهد وشروطه رأسا 
وبين ان تکون مالك الزهد وعزوف التفس عن الدنا ! 

د فعامت يقبن انهم اریاب الاحوال لا اصحاب الاقوال » وان ما عکن 
تحصيله بطریق الع فقد حصلته » ول يبق إلا ما لا سبيل اليه بالسیاع 
والتعلم » پل بالدوی والسلوك . وکان قد حصل معي من العلوم الي عار ستها 
والمسالك الي سلکتپا » في التفتیش عن صنفي الملوم الشرعية والمقلية > 
ايعان يقيني بالله تعالى وبالنبواة وباليوم الاخر . فهذه الاصول الثلائة من 
الاهان كانت قد رسخت في نفي » لا بدلیل معين حرر » بل بأمیاب 
وقرائن وتجارب لا تدخل تحت الحصر تفاصیلبا . 

دوكان قد ظبر عندي انه لا مطمم فق معادة الاخرة إلا بالتقوى 
و كف النفس عن الموى » وأن رأس ذلك كه قطم علاقة القلب عن 
الدنبا » بالتحافي عن دار الفرور والإآبة الى دار الخلود » والاقبال بکنه 
الممة على الله تعالى . وأن ذلك لا يتم إلا بالإعراض عن الجاء والمال 


۹۰ 


والمرب من الشواغل والعلائق » ۱۱۱ . 

ومن هنا ينتهي الفزالي الى « ان الصوقية ۸ السالکون اطریق الله 
خاصة وأن سيدتهم أحسن السیّر وطريقهم اصوب الطرق وأخلاقهم از کی 
الاخلای » بل لو 'جمع عقل العقلاء وسمكة الحكاء وعم الواقفين على اسرار 
الشرع من الملماء لیفتروا شبن من سیر وأخلاقهم ويبداوه با هو خير 
منه »لم جدوا اليه ميملا . فان جمبع حركاتهم وسكناتهم » في ظاهرهم 
وباطنهم » مقتيسة من نور مشكاة البوة . وليس وراء نور النبوة على وجه 
الارض نور یستضاء به . 

« وباملة ادا يقول الفائلون في طريقة » طیارتا - وهي اول شروطیا س 
تطهیر القلب بالكلية عما سوى الله تعالى » ومفتاحها الجاري منها جری 
التسرم من الصلاة » استفراق القلب بالكلية بذ کر الله » وآخراها الغناء 
بالکلة في الله ... 

« ومن اول الطريقة تبندیء المكاشفات والشاهدات » حتى انهم في 
يقظتهم بشاهدرن اللائكة وآرواح الانساء ويسمعون اصواتاً ویقتسون 
منهم فوائد . ثم يترقى الخال من مشاهدة الصور والأمثال الى درجات 
يضيق عنها نطاق النطق » فلا يحاول ممبّر ان يعبر عنبا إلا اشتمل 
لفظه على خطأ صريح لا کته الاحتراز عنه . 

« وعلى الجلة » ينتبي الامر الى قرب بکاد یتخیل منه طائفة” الحلول > 
وطائفة” الاتحاد" وطائفة” الوصول" » وكل ذلك خطأ ... بل الذي لابسته 
تلك الحالة لا ينغي ان زيد على أن يقول : 
وكان ما كان مما لست اذکره فظن خيراً ولا تال عن الخبر 

« وبالجمة فن لم "برزق منه شيئا بالذدوق فليس بدرك من حقيقة النموة 
إلا الاسم . وكرامات الاولياء [ هي ] على التحقيق بدايات الانبياء . 
وكات ذلك اول حال رسول الله 3 حين اقبل الى جمل حراه حبث 


۽ س الق : صفسة ٩۷‏ س مت 


۱ 


كان خلو فسه بريه ویتسد » حق قالت العرپ : ان مدا عشق 
ربه ! 

« وهذه الحالة يتحققها الدوق من يسلك سسلبا . فن ل برزق الفوق 
فتقنها بالتحربة والتسامم ‏ إن" اكثْر معهم الصحبة » حق يفهم ذلك بقرائن 
الاحوال بقمناً . ومن جالسپم استفاد منپم هذا الايمان . فِهم القوم لا بشقی 

¢ 

ده ولا اتحاد ولا وصول ولا و دة وجود » ولا شيء ما 
لا يتفى والدين الحنيف عند الفزالي . غير انه يوافق جم الصوفة على 
مقاماتهم وأحواهم » فتحدث طويلاً عن مقام التوية والورع والزهد 
والفقر والصبر والتوكل والرضی ... ويستبطن كثيراً من احوالهم » كالمراقبة 
والقرب والأنس والرجاء والخوف والشوق والحبة والوجد والفناء والكشف 
والمشاهدة والتجلي والإهام والمقين وما المها . ولا تستطيم هنا بالطيسمع 
ان تاتقي على رأي الفزالي في جسم هذه القامات والاحوال ولا ات 
نستوفي الحديث عن كل مقومات التصوف عندء » ولذلك منكتفي بالکلام 
على (۱) الزهد ( ب ) حب الله زج ) والفناء في الله ( د ) والاهام . 

۱ - الزهد . س الزهد في الدنيا مقام شريف من مقامات السالكين . 
وینتظم هذا القام من عم وحال وعمل ۳۱ . 

قاما العم فمو الم بکون المتروك حقيراً بلاضافة الى المأخوذ : فالدتبا 
حقيرة بالاضافة الى الاغرة » لأن ما عند الله خير وأبقى . )ا تکون 
الجواهر خبراً وأبقى من الثلج مثلا . فالدنبا كالثلج الوضرع في الشمس 
لا بزال في الدوبان الى الانقراض » والاخرة كالجوهر الذي لا قناء له . 
فبقدر قوة القن والعرفة بالتفاوت بين الدنبا والاخرة تقوی الرغبة في 


= 


ترك الدنيا والعدول عنپا الى الاخرة . فليس حتاج الى العل الزهد إلا 


. ١١و‎ ١١۴ صفحة‎ ٠ الق‎ ١ 
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الى هذا القدر » وهو أن الاخرة خير وأبقى ۲ . 

وأما الحال فبي ما "بسمی زهداً » وهو عبارة عن انصراف الرغبة عن 
الشيء الى ما هو شير منه . فكل من عدل عن ثيء الى غيره عمارضة 
ربسم وغيره فاا عدل عنه لرغبة عنه » وائما عدل الى غبره لرغته في 
غيره . فحاله الاضافة الى المعدول عنه يسمى زهداً » وبالاضاقة الى العدرل 
له يسمى رغية وسا . فاذن يستدعي حال الزهد مرغوبا عنه ومرغوبا 
قبه هو خير من الرغوب عنه . وشرط الرغوب عنه ان يون هر ایض 
مرغوباً فيه پوجه من الوجوه . قن رغب عا لیس مطلوباً في نفسه لا 
تسمی زاهدا » إذ تارك الححر والتراب وما اشپه لا بسمی زاهداً وائما 
يسمى زاهداً من ترك الدرام والدتنير » لأن التراب والحجر ليسا في مظنة 
الرغبة . فمن باع الدنيا بالاخرة كان زاهداً في الدنيا » وكل من باع الاخرة 
بالدنيا فهو ایض زاهد رلکن في الاخرة » غير أن المادة حارية بتخصیص 
اسم الزاهد ين بزهد في الدنبا . والذي برغب عن کل ما سوی الله تعالى 
حتق جنات النعم ولا محب الا الله فو الزاهد الطلی . والذي برغب 
عن کل حظ 'ينال في الدنا ول بزهد في مثل تلك الحظوظ في الاخرة 
بل طمم في الحور والقصور والأنجار والفوا که ؛ فېو ابضا زاهد » ولکنه 
دون الاول . والذي یترك من حظوظ الدنبا البعض دون البعض » كالذي 
يقرك الال دون الجاه » او يترك التوسم في الأكل ولا پقرلد التجمل في 
الزينة » فلا بستحق اسم الزاهد مطلقاً » ودرجته في الزهاد درجة من 
یتوب عن بمض العاصي في التائبين » وهو زهد صحبح کا ان التوبة عن 
بعض المعاصي سحييعة . فان التوبة عبارة عن ترك احظورات » والزهد 
عبارة عن ترك المماحات الق هي حظ التقس . فاذن الزهد عبارة عن 
الرغبة في الدنا عدولا عن الاخرة » ار عن غير الله عدولا الى الله تمالى > 


. ۱۷۹ الصدر لابق صفحة‎ - ١ 
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وهي الدرحة العلا اال 

وأما الممل الصادر عن حال الزهد فپو ترك الزهود فيه بالكلية » وهي 
الدنا باسرها وأسبا'يها ومقدما'تها وعلائقبا » فسخرج من القلب حلا 
ويدخل حب الطاعات » وخرج من المين واليد ما اخرجه من القلب » 
وبرظف على البد والءين وساثر الجوارج وظائف الطاعات ۲۲ . 

هذا ولس من الزهد ترك الال وبدله على سبيل السغاه والفتوة وعلى 
سسل استمالة القلوب وعلى سبيل الطمم » فذلك كله من محاسن العادات 
ولكن لا مدخل لثيء مه في السادات » وإنًا الزهد ان تارك الدنبا امليك 
محقارجا بالاضافة الى نفاسة الاخرة . فالزاهد من اتته الدنبا رائمة صفواً 
عفواً وهو قادر على التنمم بها من غير نقصان جام وقبح اسم ولا فوات 
حظ للنفس » فتركها خوفا من ان يأنس با فیکون آنا بغير الله وبا 
لا سوى الله » ويكون مشركا في حب الله تعالى غيره » أو تر کہا طمعاً 
في واب اش تعالی في الآخرة ۳ . 

وشل من ترك الدنيا للآخرة عند اهل المعرفة وارياب القلوب 
المعمورة بالشاهدات والمكاشفات مل من منمه من باب الملك كلب على 
بابه فالقی إليه لقمة من خبز فشقله بنفسه ودخل الباب وال القثرب 
عتد اللك . والشيطان كلب على باب الله تعالى ینم من الدخول » مع ان 
الباب مقتوح والحجاب مرفرع . والدننا کلقمة خبز اکلت » فلزتها في 
حال المضغ وتتقص على القرب بلابتلاع » ثم يبقى تفللا في العدة » ثم 
تنتبي الى النتن والقذر » ثم احتاج بمد ذلك الى اخراج ذلك الثفل 4 . 

وبربط الغزالي بين الالتفات إلى الدنبا ونقصان المعرفة . فالانسان لا 

و الصدر الابى صفحة ماوت ۷١‏ . 
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يلتفت الى الدنیا إلا لأنه راها شناً معتداً به » وهو لا راها شا 
ممتد؟ به إلا لقصور معرفته . فسب نقصان الزهد إنما هو نقصان المرفة . 
فكلا اکتملت معرفة الانان ازداد زهده وأقبل على االله بكنه اطمة > 
فلا يحب الله إلا من عرقه . ولبس من المکن المع بين حب الله وحب 
الدنا . فمن عرف الله وعرف لذة الاظر الى وحپه الکرم وعرف ان 
لجع بين تلك اللذة وبين لذة التنمم بالحور المين واانظر الى نقش القصور 
وخشرة الاشجار غير مكن ‏ فلا يح إلا لد: النظر الى الله ولا يۇش غيره . 
ولا تظنن ان أهل الجنة عند النظر الى وجه الله تعالى یبقی للذة الحور 
والقصور متسم في قاویپم . والطالبون لمم الجنة علد اهل المعرفة وأرياب 
القلوب كالصبي الطالب للمپ بالعصفور ۲ . 

والحاصل ان الزهد عبارة عن الرغية عن حظوظ النفس كلها . وكلها 
رغب الانان عن حظوظ النفس رغب عن القاء في الدنيا ما دامت 
قائية » فقصر امله فيها لا محالة > وتملق بلدار الآخرة لأا دائة . فهو غا 
بريد التمتم الدائم . 

وينقم الزهد الى فرض ونفل وملامة . فالفرض هو الزهد في ارام » 
والنفل هو الزهد قي الحلال » والسلامة هي الزعد في الشبهات "' . 

ومعرفة الزهد امر مشكل » بل حال الزهد على الزاهد مشككل ؛ 
لذلك شغي على الزاهد أن “يسول في باطنه على ثلاث علامات : 

العلامة الآولى ان لا يفرح بموجود ولا يحزن على مفقود » بل ينبغي ان 
يكون بالضد من ذلك وهو ان محزن برجود المال ويفرح بفقده , فقد 
كان ارباب البصاثر اذا أقبلت علهم الدنا حزنوا وقالوا : ذنب” "عحلت 
عقوبته » ورأوا ذلك علامة ات و الاهمال ! واذا اقبل عليهم الفقر 
قالوا مرح يشعار الصالحين ! وال مفرور اذا اقبلت عليه الدنبا ظن انها كرامة 


. ۸٩ س صفحة وموس‎ ١ 
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من الله » واذا صرفت عنه ظن انپا هوان ؛ 

والعلامة الثانبة ان بستوي عنده ذامه ومادحه : فالاول علامة الزهد 
في الال » والثاني علامة الزهد في الحياة ؛ 

والعلامة الثالثة ان يكون انسه بالل تعالى » والغالب على قله حلاوة 
الطاعة : إذ لا مخاو القلب عن حلاوة الحة» اما محدة الدتبا واما محبة اقا 
وها في القلب كاماء واطواء في القدح . فالاء اذا دخل خرج اطواه ولا 
عجتممان . وکل من أنس بال اشتغل به ول يشتفل بنبره . ولذلك قبل 
لعضیم : الى ماذا أفضى به الزهد؟ فقال الى الآنس بالله . فاما الانس بالدنيا 
وبالله فلا محتمعان . وقد قال اهل العرفة : ادا تعلق الایان بظاهر القلب 
أحب الدنبا والآخرة جميعاً وعمل لا » واذا بطن الاعان في سويداء القلب: 
وباشره أبغض الدنيا فلم بنظر الپا رل يعمل لجا . وهذا مقام 
العارفين ۲۲۲ . 

ب - حب اله  .‏ ار الحبة لله هي الغاية القصوی من القامات 
والدروة الملا من الدرجات . نما يمد ادراك الحصة مقام إلا وهو مرة من 
تمارها وتابع من توايمها : كالشوق والانس والرضا واخواتها ؛ ولا قبل 
الحبة مقام إلا وهو مقدمة من .مقدماتا : كالتوية رالصبر والزهد 
وغيرها"'""', 

والحبة لا 'تتصوتر إلا بمد معرفة وادراك » اذ لا حب" الانسان 
إلا ما يعرفه ومن یعرفه . ولذلك لم نتصور ان يتصف باب جماد » 
پل هو من خاصة الحي المدرك . ومعنى کون الشيء عبوبا ان في الطبع 
ميلا البه » ومعنى كونه مبتوضاً ان في الطبم نقرة عنه » فالحب عبارة 
عن مل الطبم الى الشيء اللذ » فان تأكد ذلك السل وقوى سمي 
عثقا. والنّقض عبارة عن 'نفرة الطبع عن الوم التمب » فاذا فوی 


+ س صفحة ۱٩۷‏ ء وانظر ایضا الجزء الثالث صفحة ۳۰۵٩‏ . 
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سمي متا ۱۱۱ . 

والحب لما كان ابما للادراك والمعرفة انقسم لا الا يحسب اثقسام 
الد رکات والحواس . فلكل حماس ادراك لنوع من المدركات » ولکل 
واحد منبا لذة : فلذة المين في الإبصار وادراك الميمّرات الجية والصور 
الملبحة الحسنة المستلذة . ولذة الأذن في النغیات الطببة الوزونة . ولذة 
الشم في الروائح الطيبة . ولذة الذوق في الطعوم . ولدة المس في اللين 
والنعومة . ولا كانت هذه المدركات بالحواس ملذة كانت محوبة . وهناك 
س“ سادس مظنته القلب يدرك لذة السادة » ويعبر عنه ايض بالعقل او 
النور او المصيرة . فالبصيرة الباطنة آقوی من البصر الظاهر » والقلب أشد 
ادراكاً من العين . وجال المعاني المُدركة بالعقل أعظم من جمال الصور 
الظاهرة للابصار » فتکون لا محالة لذة القلب با بدر که من الأمور الشمريفة 
الإلهية التي هي أجل" من ان تدر کپا الحواس أتم وبلغ . ولا ممنى الحب إلا 
امل الى ما في ادراكه لذة ۳۱ . 

أجل ان الحبوس في مضيق الخبالات والحسوسات ریا يظن انه لا معنى 
للحسن والجال الا تناسب الخلقة والشكل وحسن اللون و كون الساض مشرباً 
بالمرة » وامتداد القامة وغير ذلك مما يوصف من جمال شخص الانسان . قان 
ا لسن الأغلب على الخلتى حسن الابصار واكثر التفاتهم الى صور الأشخاص » 
فظن ان ما ليس مبصراً ولا متخدّة ولا متشكل ولا متلونا مقدراً فلا 
"یتصور حسنه» واذا ې يتصور حسته ام یکن في ادراكه لذة فل يكن محيوباً. 
فاعلم ان الحسن والجال موجود في غير المحسوسات: اذ يقال هذا "خلق حسن» 
وهذا اعلم حسن » وهذه سيرة حسنة » وه ذه اخلاق جميلة . ولا شيء من 
هذه الصفات يدرك بالحواس بل بنور البصيرة الباطنة : في إنما تحب 
لذاتها لا لحظ "ينال منپا وراء ذاتها » بل تکون ذاتها عبن حظپا . وهذا 

. ۲ ]۳ -صفصة‎ ٩ 
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هو الب القيقي البالغ الذي برثق پدوامه . فمن حرم المصيزة الباطنة 
لا يدرك هذه الصفات ال ولا يلتذ بها ولا ميا ولا سل الها . ومن 
كانت البصيرة الباطنة آغلب عليه من الواس الظاهر: كان حبه لمماني 
الباطنة اکتر من حبه للمعاني الظاهرة ۲۱ . وهذه الماني برجم حاصلبا 
عند البحث الى العم والقدرة . وكا كارن المارم آشرف وأتم دالا 
وعظمة كان العم اشرف وأجمل . و کذا القدور كما كان اعظم رتبة 
واجل منزلة كانت القدرة علبه اجل" رتبة وأشرف قدراً. 

وأجمل العلومات هو الله تعالى . فلا جرم أحسن العلوم وأشرفپا معرفة 
الله تعالى . وكذلك ما بقاربه وختص به فشرفه على قدر تعفه به ". 
لذلك لا محبوب بالققة عند دوي البصائر الا الله تمافى ولا مستحق 
للهة سواه : 

أو : لان فراق الحبوب شدید » فينيفي ان تحب من لا يفارقك وسو 
الله تمالی » وان لا تحب ما يقارقك وهو الدتيا . قانك اذا احبيت الدضا 
كرهت لقاء الله تعالى » قسکون قدومك بالوت على ما تكرهه » وفراقك 
ا یه f)‏ 1 

انیا لأن الله هو التفضل بالوجود على كل موجود وهو التفضل بدوام 
الوجود وکاله . فليس في الوحود شيء له بنفسه قوام إلا القموم اي الذي 
هو قائم بذاته » وکل ما سواه فانما هو قائم به *". فه الجال والبپا» 
والعظمة والكبرياء والقبر والاستلاءه . وهو النفرد بالكال » النزه عن 
النقص » المقدس عن السوب > وهو اليل المطلق» الواحد الذي لا ند" له > 
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الفرد الذي لا ضد له ؛ الصمد الذي لا منازع له » العني الذي لا حاحة 
له » القادر الذي بقعل ما يشام وحم ما بريد » لا راد" که ولا معقّب 
لقضائه » العام الذي لا يعزب عن عله مثقال نرة قي السموات والأرض » 
سطوته وبطشه رقاب القماصرة » الأزلي الذي لا اول لو حودء ٤‏ الابدي 
الذي لا آخر لبقائه » الضروري الوجود الذي لا يحوم امکان العدم حول 
حضرته ؛القبوم الذي بقوم بنفسه ويقوم كل موجود به » جبار السموات 
والأرض » خالق اناد والحيوان واللبات » النفرد بالعزة والبروت » 
التوحد الملك والملكوت » ذو الفضل والجلال والبپاء واال والقدرة 
والكال ؛الذي تتحير في معرفة جلاله المقول » وتخرس في وصفه الألسنة » 
الذي کال معرفة المارفین الاعتراف بالمحز عن معرفته » ومنتهی نبوة 
الانساء الاقر ار بالقصور عن وصفه لم 

قسیحان من استجب عن يصائر العسان غيرة” على حماله وحلاله ان 
يطلع عليه إلا من سيقت له مته الستی الذين هم عن نار الحجاب مبعدون » 
وترك الخاسرين في ظمات العمى يتببون » وقي عسارح احسومات وشبوات 
الپ‌ائم يترددون » یملون ظاهراً من الحياة الدنيا وم عن الاخرة 
غافلون ۲۳۱ . 

فالله هو اظپر الوحودات وأجلاها » وبه ظبرت الاشاء كلها . وکا 
ان الخفاش بيصر اللمل ولا سصر بالنبار لا لخفاء التپار واستتاره » بل 
لشدة ظپوره وضه‌ف بصير الخفاش الذي مو ره تور الشمس ۲۳ » فکذلك 
عقولنا الضعقة يبيرها جمال الحضرة الإلحبة التي هي في نهاية الاشرای 
والاستنارة وف غاية الاستفراق والشمول . فكأنه لشدة اتجلائه لا "بد را » 

. ۲ ۵۱ ةحفطلص-١‎ 

؟ صفسة ۰۱ ۲ , 


چم صفحة ۲۷٤‏ ۲۱۵ 
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ولشدة ظپوره يخفى » ومذ بكوت الظپور سیب الخقاء . فالشيء اذا جاوز 
حده انمکس الى ضده - کا يقول الفزالي في ( المشكاة ) ۲۲ , فسان من 
احتجب بإشراق نورء واختفى عن البصائر والأبصار يظبوره | فجميع ما 
في العالم شواهد ناطقة وأدلة شاهدة برجود خالقپا ومديرها ومصرفها ومحرکها 
وداله على عامه وقدرته ولطفه وسکته ۳„ 

قبو المحبوب الطلق ؛ التفضل بالنعم » مفيض الوجود على کل موجود . 
فان أحب العارف داته قاس ووحود دائه مستفاد من غبره - فمالضرورة 
ومقوما لفيره . فان كان لا يحبه فيو ليل بنفسه وبربه . فالحبة مُرة الحبة 
تتمدم باتمدامپا وتضعف يضعفها وتقوى بقواتها . فنيفي أن لا يحب العارف 
إلا الله وحده لان احسن اليه هو الله تعالى فقط » اد الاحسان من غبره 
محال . فالله هو الحسن الى الكافة والتفضل على جمسم اصناف الخلائق اولاً 
بإجادم » وتان بتکیليم بالأعضاء والاساب الي هي من ضروراتهم » را 
بترفيببم وتنسمهم خلق الاسباب التي هي في مظان حاجاتهم وان ل تكن 
زينتهم وهي خارجة عن ضروراتهم وحاحاتهم "ا . 

لذلك فأعظم اللذات !فا هي لذة النظر الى وجه الله تعالى . لکن 
النفس ما دامت مححوية بعوارض المدن ومقتضی الشبوات » مشغولة بلذة 
المتكوح والطموم والشروب » تتستحقر لذة النظر الى وجه الله ولقائه . 
وهذا الاستحقار إنما صدر عن الخلو عن العرفة بالله . فمن خلا عن هذه 

. -عثكاة الانوار » صفحة ؟5‎ ٩ 

, د الاحباءس ع صفحة ه55‎ ٣ 

. ۲4۹ ۲ صفحة وع‎ ٣ 


Van 


لذات نو 'عرضت عليهم النة في الدنيا بدلاً عنها لم یستبدلو! با لذة الجنة . 
ثم هذه اللذة مع كالها لا نسبة لحا اص الى لدع اللقاء والمشاهدة . تمن لا 
يشتهي إلا لقاء الله تمالى فلا لذة له من غيره » بل ربا يتأذى به ۲۱ . 

قن نعم الجنة بقدر حب الله تمالى » وحب الله تعالى بقدر معرفته . 
ولهذه المرفة من الجال ما يبت العقل وتعظم لذته محسث يكاد القلب 
يتفطر لعظمته . وهذه العرفة إِنما تكل وتككثر وتتسم في العمر الطويل 
بداومة الفكر رالواظة على الجاهدة والانلطاع عن العلائق والتجرد 
لاطلب . ولذلك حدود لا برفعها إلا الموت  2"'‏ فان ما اتضح للعارفين من 
الأمور الإنهية » وان كان في غاية الوضوح فكأنه من وراء متر رقيق فلا 
يكون متضعا غاية الاتضاح ؛ بل یکون مشوباً بشوائب التخيلات . فان 
اشالات لا تفتر في مذ العالم عن التشل والحاكاة سم العلومات » 
وهي مکدرات للمارن ومنقصات . وكذلك بنضاف الها شواغل الدنبا 
فإغا کال الوضوح الشاهدة وتام اشراق التجلي » ولا یکون ذلك إلا في 
الآخرة » فانه منتبى محموب العارقين ۲۳۱ . 

اجل ان الأمرر الإهة لا نهایة ها » وإفا ينتكشف لكل عبد من العباد 
بعضبا » وتقی امور لا نباي لما غامضة . والمارف يعم وجودها ویعل ان 
ما غاب عن عله من العلومات اكتر ما حضر » فلا بزال متشواقاً الى ان 
تحصل له المرفة با | يحصل ما بقي من المعلومات التي لم يعرفها اص لا 
معرفة واضحة ولا معرفة غامضة . والشوق الاول ينتبي في الدار الآخرة 
الممنى الذي يسمى رژة ولقاء ومشاهدة ‏ ولا يتصور ان يكن في الدنيا . 
وأما الشوق الثاني فنشبه ان لا يككون له نهاية لا في الدنيا ولافي الآخرة 
إذ پایته ان ينكشف السد في الاخرة من جلال الله تعالی وصفاته وسمكته 

. ۲۱۸ ۲۵۷ -صقصة‎ ١ 


؟ ‏ صفحة ۵4 ۲ . 
۳ صقصة ۲۱۷ , 


وأقعاله ما م بتضع له » وهذا الشوق لا بسكن هو ایضاً قط » وتتوال 
عليه آلطاف الکثف والنظر الى غير نباية » فلا بزال النعم مقزايداً أبد 
الآباد > وتکون لذة ما يتحدد من لطائف النمم شاغة عن الاحساس 
بالشوق الى مال محصل » ويكون ذلك مستمراً على الدوام ولا بتوقف 
عن الحاجة الى مزید الاستکال والاشراق . وهذا منزل لا بناله إلا من 
رفض الدنا وأهلبا و یشتغل يشيء من ذکرها وفرغ قلبه لله" . 

والخلاصة ات امعد الق حالاً في الاخرة اقواهم عا لله » فكلا 
ازدادت الحبة ازدادت اللذة . ولا بشکر هذه الحبة إلا من قعد به القصور 
في درحة البپائم فلم يجاوز إدراك الحواس اصلا . فالله جميل » ولکن لا 
يميه إلا من انکشثف له جاله وحلاله » وهمپات ان يدرك جال الله کل 
انان ۱۲۳۲ 

وا یکتسب العبد حب الله تعالى في الدنيا بالطبع . واصل الب لا 
ينفك عنه مؤمن لآنه لا ينفك عن اصل المرفة . وهو إغا يحصل - ا 
ذ کرت مراراً - بقطع علائق الدنا وعدم التشاغل محظوظ النفس واخراج 
حب غير الله من القلب . قاحد اسیاب ضعف حب الله في القلوب وة 
حب الدتما . وسيل قلع حب الدنیا من القلب سلوك طریق الزهد في 
الال والجاه والقوة والجد وجميع حظوظ الماح » وملازمة الصبر » والانقياد 
الها بزمام الخوف والرجاه » وبذلك بنطهر القلب عن غير الله فستسم 
بعد ذلك لنزول معرفة الله وحبه فيه . وهذا التطبير يمري جری وضع 
البذر في الارض .بعد تنقيتها من الحشيش »ثم بتولد من هذا البذر شحرة 
الحبة والعرفة . ولا يوصل الى هذه الممرقة بمد انقطاع شواغل الدتما 
وعلائقبا من القلب إلا بالفككر الصاتي والذكر الدائم والجد البالغ في الطلب 
والنظر المستمر في الله تمالى وني صفاته وفي ملكوت سواته وسائر 

و - نقس الصدر والصفحة . 

؟ س صفصة ۳ ۲ ره ] ۲ . 


۷. 


خلوقاته . و الواصلون الى هذه الرتبة ینقسمون : 

الى الاقوياء » ویکون اول معرقتهم لله تمالى » ثم به یمرفون غبره > 

وإلى الضمفاء » ویکون اول معرفتهم بأفعال الله وآثاره » ثم بقرفون 
منبا الى الفاعل . 

وه ذا الطريق الآخير هو الاسبل على الاكثرين » وهو الاوسم على 
السالکن » وإلبه اكثر دعوة القرآن عند الامر بالتدبر والتفكير والاعتبار 
والنظر في آيات خارحة عن الحصر . 

والطريق الاول غامض والكلام فيه خارج عن حد فهم اكثر الق . 

وأما الطریق الاسبل الأدنى فأكثره غير خارج عن حد الأفهام ‏ انا 
قصرت الاقام عنه لإعراضها عن التدبر واشتغالها بشپوات الدنيا وحظوظ 
النفس . فا من ذرة من أعلى السموات الى تخوم الأرضين إلا وفيها عجائب 
آيات تدل على كال قدرء الله تعالى وکال حکته ومنتبى حلاله وعظمته ۱۱۱ . 

ويمر هذه المرفة » اعتي معرقة عجائب صنم الله تمالى » محر لا ساحل 
له . فلا جرم تفاوت” اهل المعرفة في الب لا حصر له إذ الاشاء إا 
تتفاوت بتفاوت اسنايها . واكثر الناس لبس لمم من الله تمالی إلا الصفات 
والأسباب التي قرعت عم فتلقنوها وحفظوها » وربا تخيلوا لما مماني 
يتعالى عنپا رب الأرباب » ورعا لم يطلعوا على حقيقتها ولا تخنلوا لها مق 
فاسداً بل آمنوا ها اعان تلم وتصدیق ‏ واشتغلوا بالعمل وتركوا البحث » 
وهؤلاء هم اهل السلامة من اصحاب البمين . والتضلون هم الضالون . 
والعارفون بالحقائى هم القربون ۲" . 

فان كنت طالباً سمادة لقاء الله تعالى فأتمذ الدنيا وراء ظيرك » 
واستغرق الممر في الذ کر الدائم والفكر اللازم » فعاك تحظى منپا بقدر ۱ . 


۱ - صنفصة ۲۱۱ . 
۲ صضفحة ۲۱۳ . 


+ نفس الصدر والصفحة , 


۷۰۳ 


هذا وحسة الله يدعبا كل احد. ولکن ما اسل الدعوی وما اعز المنی ! 
فلا ينبغي ان يفتر الانسان بتلبيس الشبطات وخدع النفس مها أدعت عبة 
الله تمالى ما ل يتنما بالعلامات . فعلامة الجبة كال الانس يناجاة الحبوب » 
وكال التنعم بالخلوة به » وكال الاسنيساش من كل ما ينقص عليه النلوة ويعوق 
عن لذة ا مناجاة. وعلامة الأنس مصير العقل والفبم كله مستفرق بلذة الناجاة 
كالذي مخاطب معشوقه ویناجبه . وقد انتبت هذه اللذة ببعضهم حق کان في 
صلاته ووقم الحريق في داره فم يثعر به ؛ وقطعت رجل بعضهم بسیپ عل 
اصابته وهو في الصلاة فم يشعر به . ومها ( كلا ) غلب عليه الحب والأنس 
صارت الخلوة والناجاة قرة عمنه بدفع بها جميع المعوم » بل يستغرق في 
الب والأنس قلبه حق لا یفپم امور الدنبا مالم تکرر على سمعه مراراً » 
كالماشق الوضان يكل الناس بلسانه وآنه في الباطن بذ كر حبيبه . فافا 
لمحب من لا يطمئن إلا بحبوبه ولا بسکن إلا اليه ١‏ . 

ولخصوص الحبين حارف في مقام احبة ليست لفيرم » ویعض مخاوفهم 
أشد من يعض . فأولها خوف الإعراض . وأشد منه خوف الحاب . وأشد 
منه خوف الإبعاد . ثم خوف الوقوف وسلب المزيد . فلازمة الخوف طذه 
الأمور وشدة الحذر منپا بصفاء الراقسة دلنل صدق الب : فان من أحب 
شیب خاف لا عحالة فقده؛ فلا خلو المحب عن خوف اذا كان الحسوب ما عکن 
قواته "° . 
وقد 'يظن ان الخوف یضاه الحب» ولیس کذلك بل ادراك العظمة برجب 
امبية » كا ان ادراگ الال يرجب الب . فالحب الحقيقي لا مخلو من خوف 
والخائف لا خلو من عحبة . ولکن الذي غلمت علمه الحمة اتسع قنها وسکر 
واضطربت احواله» فاذا جاء شوب الخوف سکن سکر" الب قاملا وعاد الى 
جادة الاعتدال . فانما الخوف بمدال الب و خفف وقعه على القلب . لذلك 

١-صفحة‏ ۷۲ ۲ و ۲۷۲۰ . 
۲ -صفحة ۲۷۲۷ . 
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كان من الواجب على امهب ان يكون في حبه خائف) متضائلا تحت الهسة 
والتعظم » دائباً على القرب من محبوبه وعدم فراقه. وقد قال بعض العارفين: 
من عبد الله تعالى بمحض الحسة من غير خوف هلك بالسط ولادلال » ومن 
عبده من طريق الخوف من غير عية انقطع عنه اليعد والاستبحاش » ومن 
عنده من طریق اة والخوف احصه اله فقربه ومكئة وعلمه أ . 

ودرجات القرب لا نياية اء وی المبد أن تېد في کل نفس حق بزداد 
مته قربا . والقرب من اله قرب بالصفة لا بالکان » كالتفيذ يطلب القرب من 
درحة استاده في كال العم وجماله . نعم قد يقدر التاسذ على القرب من الاستاذ 
وعلى ماراته وعی يحاوزته » ودلك في حق الله محال » فانه لا نهاية لال 
الله » وسلوك العبد من درجات الكال متناء فلا مطمع له في المساواة . ثم ان 
درجات القرب تتفاوت تفاوت) لا اية له لأحل انتفاه النهایة عن ذلك 
الکال ۲۲۱ . 

وب كيان الب واجتناب الدعوی والتوق من (ظهار الوجد والمحبة 
تعظيماً للمحبوب وإجلالاً له وهيبة منه وغيرة على سره . فان الب سر 
من أسرار الحبيب . فان قلت : المحسة منتى المقامات وإظبارها إظبار 
يخير » فاماذًا 'يستنكر ؟ فاعلم ان الحبة عمودة وظبورها مود ايضا ٤‏ وإنغا 
المذموم التظاهر بها لما بدخل فمپا من الدعوى والاستكبار . وحق المحب 
ان يتم على صه الخفي اقماله وأحواله ويقيقي ان يظير حبه من غير 
قصد منه الى اظپار الحب ولا الى اظپار الفعل الدال على الب ؛ يبل 
ينبغي ان يكون قصد المحب اطلاع الحميب فقط » فأما إرادته اطلاع 
غيره فشرك في الب وقادح فيه" . 
فإذن من عرف نفسه وعرف ريه واستضا مته حق الحناء خرس 
٩‏ - صفحة ۲۲۷ - ۲۷۸ , 


. ۲۷۲۷ صفحة ۲۷۲۱ و‎ - ٩ 
. ۲۷۹ ل صقصة‎ > 


۰ - من الفلسفة اليولانية ... ۷ 


لنانه عن التظاهر بالدعوى » ون كات بشید على حه حرکاته وسکناته 
راقدامه و أححامه وتردداته . وبالجة جيم محاسن الدين ومکارم الاخلاق 
ثمرة اب > وميالا شمره الب فو اتباع اموی + وهو من رذائل 
الاخلای 25 . 

ب الفناء في الله . يذهب القزالي الى ان التوحید له اربع مراتب . 
فيو ينقسم الى لب والى لب اللب والى قشر وال فشر القشر . ویضرب 
الغزالي لذلك مثا بالجوز تقريبا الى الافهام الضصفة . فان له قشرتن وله 
لب وللب دهن » هو لب اللب . 

فالرتبة الارل من التوحد هي أن يقول الانسات بلسانه « لا إله إلا اله » 
وقلبه غافل عنه او منكر له » وذلك کتوحد المنافقين ؛ 

والثانية ان بصدق قله عمنی اللفظ ا صد به عوم المسامين » رهر 
اعتقاد الموام ؛ 

والثالثة ان بشاهد ذلك بطريق الككشف بواسطة نور الق » وهو مقام 
المقرتبين » وذلك پان برى آشاء كثيرة » غير انه براها على كثرنها صادرة 
عن الواحد القبار ؛ 

والرابعة ان لا بری في الوجود إلا واحداً » وهي مشاهدة الصديفين 
وهذا هو الفناء في التوحيد ( او الفناء في اش ) » لأنه من حيث لا بری 
إلا واحداً لا بری نفه ايضا . وإذا لإ ر نفسه لکونه مستغرقاً بالتوحيد 
كات فانباً عن نفسه في ترحيده ؛ ععنی انه فني عن رؤية نفسه والخلق . 

فالارل مود بمجراد اللسان » ویعصم ذلك صاحبه في الدنبا عن 
السف والسنان ؛ 

والثاني موحد » معنی انه معتقد بقلبه منپوم لفظه » وقلبه خال عن 
التكذيب با انعقد عليه قلبه » فالتوحید هنا بثابة المقدة على القلب ليس 
فيه انشراح وانفساح » ولکنه يحفظ صاحبه من العذاب في الآلرة إن 


٩‏ ل صفحعة + در 


۷-۹ 


توفي علمه ول تضعف بالعاصي عقدته . وفده المقد حيل یلصد بها اضماقبا 
وحللپا تسمی بدعة » وحیل اخرى یقصد ا دفم حيلة ال والاضعاف 
كا يقصد يبا ابض احکام رباط هذه العقدة وشدها على القلب » وهذه هي 
مپمة عم الکلام . والعارف به يسمى متکلا » وهو في مقابلة التدع » 
ومقصده دفم المبتدع عن حل هذه العقدة عن قلوب الموام . وقد 'يخص' 
المتكلم باسم الموحّد » من حمث أنه محمي بکلامه مقهوم لفظ التوحدد 
على قلوب العوام حق لا تتحل عقدته , 

والثالث مود » بسنى انه لم بشاهد إلا فاعلا واحداً اذا اذككثف له 
الق کا هو عليه » ولا ری فاعلا الحقبقة إلا واحداً وقد انکشفت له 
الحقيقة كا هي عليه . 

والرابع موحد » یمن انه | يحضر في شبوده غير الواحد » فلا. يرى 
الكل عن حبث انه كثير بل من حسث اذه واحد » وهذه هي الغاية 
القصوی فى التوحيد ''' . ۱ 

فالأول كالقشرة الملما من الجوز » والثاني كالقشرة السفلى » والشسالت 
كاللب » رارابم كالدهن الستخرح من اللب . وکا أن القشرة العلما من 
الجوز لا خر فما وإذا أكات فذاقیا مر" » وان نظر الى باطنبا فى 
كرية النظر » وان ا"ضذت حطا أطفات التار وأكثرت الدخان »وان 
تر كت في البيت ضبقت الکان فلا تصلح إلا أن 'تترك مده" غطاء للحوز 
لصانته ثم رمی بها بعد ذلك » فكذلك التوحید عجرد الاسان دون 
التصديق بالقلب عدم الجدوى كثير الضرر مذموم الظاهر والماطن » 
لكنه بنفع مدة في حفظ القشرة السفل الى رقت الوت . والقشرة السفق 
هي اقلب والبدن » وتوحسد النافق بصون بدنه عن سف الفزاة » فان 
هؤلاء م يؤمروا بشق القاوب . والسيف إفا يصب جسم البدن » وهو 
القشرة » وإنما بتحرد عنه بالوت فلا سقى لتوحيده فائدة بعده . وكا إن 


۲۰ بالاساء ج141 صقسمة‎ ١ 


القشر السفلی ظاهرة النفم بالاضافة الى القشرة العلما » فانپا تصون اللب 
وتحرسه من الفساد عند الادخار » وإذا افصلت آمکن ان 'ينتفم پا 
حطباً لکنپا أقل شأنا من اللب » فکذلك رد الاعتفاد من غير کشف 
کشر النفع بالإضافة الى جرد نطق اللسان » ناقص القدر بالاضافة الى 
الکثف والمثامدة التي تحصل بانشراح الصدر وانقسامه وإشراق فور 
الق فه .وکا ان اللب تفس في ذاته بالاضافة الى القشر و كله المقصود» 
ولکنه لا خلو عن شوب عصار: بالاضافة الى الدهن الستخرج منه > 
فکذلك ترحد الفاعل ( الل ) مقصد عال للسالکن » ولکنه لا عخلر عن 
شوب ملاحظة الفیر والالتفات الى الكثرة بالاضافة الى من لا بشاهد سوی 
الواحد الق ۱۲ . 

ولقائل ان بقول : كمف "یتصور ان لا يشاهد الوحد الآخير الا 
راحداً وهو يشاهد السماء والارض وساثر الاجسام المحسومة »وهي كثيرة» 
فکف يكون الكثير واحداً ؟ 

ورد الفزالي بان هذا من أسرار علوم المكاشفة ما لا يجوز تسطيره 
في کتاب يكن لكل أحد ان بطلم عليه . فقد قال المارفون ان إفشاء 
سر الربوببة كفر » فلا مجرز الخوض فته في عل العامة . ومع ذلك فان 
الغزالي محاول تقريب هذه المألة إلى الأفهام بان يقول ان الثيء قد 
یکرن ۳ بنوع مشاهد: واعتمار » ويكون واحداً بنوع آغر من 
الشامدة والاعتبار . کال(نسان فهو كثير أن التقت الى روحه وحسده 
وآطرافه وعروقه وعظامه واحشائه » وهو باعتبار آخر ومشاهدة اخری 
واحد »إذ نقول انه اتان واحد . فيو بالإضافة الى الانساتية واحد» 
و من شخص یشاهد انانا دون ان خطر باله کتره امعائه وعروقه 
واطرافه وتفصل روحه وجسده واعضائه . فكذلك كل ما في الوخود 
من الخالق والفلوق له اعتبارات ومشاهدات كثيرة ختلفة . فهو باعتبارر 


العداصقسة و٠۲‏ . 


۷۰۸ 


راحد" واعتبارات آخر سواء كثير” » وبعضبا آشد كثرة من بعض . والثال 
السایق وان كات لا بطابق الفرض الا انه يئنه في املة على کنفة مصير 
للکثرة في حع الشاهدة واحداً . وهذه الشاهدة التي لا يظبر فا إلا 
الواحد الق > تار تارم وتارة تطراً كاليرق الخاطف » وهو ال کثر » 
وأما الدوام فنادر عزيز امال . والى هذا أشار الحسين بن منصور اللاج 
حين رأى الخواص يضرب في الفياقي والقفار ؛ فقال له : «فم انت» ؟ فقال 
الخواص : و أدور في البوامي أصلح حالي في التوكل » . فقال لد الحلاج : 
« قد أقنيت عمرك في غران باطنك » فأين القناء في التوحيد ؟ » . 
فکان الخوااص كان مشتفلا في تصحيح القام الثالث من مقامات التوحيد 
قطالبه الحلاج بالقام الرايع ۲۲ . 


وسواء طالت هذه المشاهدة ام قصرت قفيها بنکثف للود العارف ان 
لا فاعل في الکون إلا الله تعالى . فمن نظر البه ( اي الى الکون ) من حسث 
انه فعل الله » وعرفه من حمث انه فعل الله » وأحيه من حبث انه فعل الله » 
م يكن تاظراً إلا في الله » ولا عارفا إلا بالله » ولا محا إلا له » فلا بلتفت 
قله إلا اله إذ لا عجال قه لشيره . فيو الوحّد الق الذي لا بری الا الله » 
بل لا بنظر الى نفسه من حبث نفه » بل من حيث انه عبد الله . فم‌ذا هو 
الذي يقال فيه انه في في التوحمد » اي فني فى توحرد الله او في اللة » وانه 
فني عن نفه فلم يعد له التفات اليما » اي نسي تفه وأحواله ومقاماته 
وصفاقه »> قكان مستغرق امم بالمصوب / کالماشی الستپتر عند لقاء 
ایب » قانه لا يتفرغ للنظر في احوال نفه وأوضاعپا ‏ بل ببق ىكالبهوت 
الغافل عن نفه » وهو منتبى لذة المشای . والمه الاشارة بقول من قال : 
و كنا بنا » ففتينا عنا » قبقنا بلا تحن » . هذا هو الفناء في الواحد ای » 
وهو غاية مقصد الطالن ومنتهى نعم الصدايقن . وهي أمور معلومة عند 


الصفسة ۰ ۲۱ وهه۲. 


۷۹ 


ذوي البصاثر اشکلت اضعف الأفهام, عن در کپا وقصور قدرة العماء بها عن 
ايضاحيا وبسانبا "° , 

وف ( مشكاة الانرار ) تصوير لحذه المألة قد يكون اكثر وضوحا » ما 
يدل على ان هذه الرسالة غير منسولة » لأا تسير و ( الإحياء ) في خط 
واحد . فالعارف عندما يترقى من حضیض الجاز الى يفاع الحقيقة ويتكل 
معراجه » برى بالمشاهدة العيانية ان ليس في الوجود الا الله تعالى . فان كل 
ثيه سوى محبوبه اذا اعتثبر ذاته من ححيث ذاته فپو عدم محض » واذا 
اعتتبر من الوه الذي يسري البه الوجود من الاول الق رژي موجوداً لا في 
ذاته بل من جبة موجده » فسکون الوجود وجه الله تعالى فقط . نلکل 
شيء وجپان : وجه الى نفسه ووجه الى ربه . فهو باعتبار وجه نفسه عدم > 
واعشار وجه الله موجود . فاذن لا موجود الا الله تعال » وکل شيء مالك 
الا وجه أزلاً وأبداً » ولا يعرف كته معرفته الا هو » ولا ودرك ذلك الا 
من قوبت بصبرته وارتقعت عنه الححب ۲۲۱ . 

فالعارفون - يعد المروج الى سماء الحقيقة - قد اتفقوا على انهم ۸ بروا 
في الوجود الا الواحد الحتى . نهم من توصل الى ذلك بطريق المقل» ومنهم 
من توصل بطریق‌الحال والذرق . فقد اتتفت عنهم الكثرة بالکلمة و استفرقوا 
في الفردانية الإلهية الحضة » فصاروا کالبپوتن في الواسد الحق حق ل يبق 
پم متسع لذكر شيء غير الله » فلم يكن عندم الا الله . لقد افحت 
فرداندتهم وقنيت هویتهم في افوية الطلقة ؛ لقد سکروا فيها "سکراً زال 
معه کل سلطان و آندفعوا في الشطح » فقال احدهم « انا الحق » وقال الآخر 
د ساني ما اعظم ثأني » » وقال آخر « ما في الجبة الا الله » ! وکلام 
المشاى في حال السذكر آبطوی ولا یکی . وتسمی هذه الحالة ( فتاء ) 
بل ( فناء الفناء ) لآن الوحند هنا قد في عن نفسه وعن فنائه » فلم يمد 

الدصفصة دكار ۲۸ 

؟ الشكاة ١‏ صقصة وو س وم , 


۷۰ 


يشعر بنفسه ولا بعدم شموره پنفسه» ولو شعر يعدم شموره بنفه لكان قد 
شعر پنقسه . وتسمى هذه الحالة بالاضافة الى الستفری به بلسان الصاز 
احاداً » وبلسان الحققة قرحیدا . انها اتحاد بال وفتاء في الل . ووراء هذه 
الحقائق أسرار يطول ببانها والخوض فا" . 

ويفرى الفزالي في هذا الموضم بين توحيد الءوام وتوحمد الخواص . 
فتوحید الموام انما هو قول « لا إله الا اش . وأما تود الخواص > 
توحمد المارفین وآهل القربی » فو قول ولا اله الاهوء » عع انه لا 
هوية لغيرء إلا باحاز . فلا هو الا هر ولا 'شارة الا اليه . وهذ! التوحند 
الاخبر أتم واخص واشعل واحق وادق وأدخل بصاحبه في الفردانسة 
الإلمية الحضة والوحداتية الصرفة » ومنتبی معراج الخلائق انما هي ملکة 
الفردان.ة » فليس وراه ذلك مرقی . لقد انتفت الكثرة وحقت الوهدة 
وبطلت الاضافات وطاحت الاثارات . فهذه هي غاية الغارات ومنتهی 
الطلات . ١‏ 

فاذا عرقت هذا فاعم ان اریاب المصائر ما رأوا شيا إلا رأوا الله 
ممه ٤‏ وریا زاد على هذا يعضبم فقال : دما رأيت شيئا إلا رأيت الله 
قبه » » ان منهم من بری الاشاء به » ومتهم من بری الاشياء قيراء 
بالأشاء . فالأول صاحب مشاهدة » والثاني صاحب الاستدلال » الأول بستدل 
به على الاشاء » والثاني بستدل عليه بالاشاء . وشتان بين ستدل به 
ويتدل عليه . الاول درجة الصديقين ؛ والثاني درحة الماماء الراسخين . 
ولبی بمدها إلا درحة القاقلن ااححربن ٩۳‏ . 

+ - الافام . ان القلب بفرزته مستمد لقدول سقائق ااملومات . 
والعلوم التي تمل فيه تنقم الى شرعبة وعقلية . 

فأما العلوم الششرعبة ( او الديقبة ) فبي المأخوذة بطريق التقليد من 


وس صفحة برأم امه . 
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الانبياء » وذلك محصل بلتمل لکتاب الله تعالى وسنة رسوله وفیم معانیها 
بعد السیاع » ويها کال صفة القلب وسلامته . وأما الملوم المقلية فبي التي 
تقضي با غريزة العقل ولا توجد والنقلید والسیاع . 

رالملوم المقلية غير كافبة في سلامة القلب وان كان محتاجا الا » فلا 
غنى بالعقل عن السیاع ( الدين ) ولا غنی بالسیاع عن العقل . فالداعي الى 
حض النقلند مع عزل المقل بالكلية جاهل » والمكتفي بجر" المقل عن 
اتوار القرآت والسنة مفرور "'. 

والملوم العقلية تنقسم الى ضرورية وغير ضرورية . فأما الضمر ورية في 
الاولبات التى لا يدري صاحیپا من أبن حصلت و كيف حصلت » سکم 
لاتنات مث بأن الشخص الراحد لا يكون في مكانين » والشيء الواحد 
لا یکون حادثا قدی]» موجوداً ممدوما معا . فهي علوم مر كوزة في 
النفس موجودة في اصل الفطرة فلا مخلو انسان منپا . 

وأما العلوم التي ليست ضرورية وافا تحصل في القلب في يعض 
الاحبان درن بعض فلحصوها احوال : فتارة تپجم على القلب کانها ألقيت 
فه من حسث لا يدري » وارة تکتسب بطریق الامتدلال والتعم . فالذي 
حصل لا بطریق الاكتاب وحلة الدلیل يسمى الحاماً » والاي صل 
الامتدلال دسمي اعتماراً واستتصارا ۱۳ ۱ 

ثم ان العم الواقع في القلب بغير حبة وتعلم واجتهاد من العبد بنقسم 
الى ما لا يدري السد كيف حصل له ومن أبن حصل له » والى ما يطلع 
معه على السبب الذي منه استفاه ذلك العم وهو مشاهدة الملك الملقي 
للم في القلب . والاول یسمی الحاما ونقثا في الروع » والثاني بسمی وا 
ويختص به الانباء » والاول مختص به الاولماء والأصفباء . وأما الم 
الکتسب بطریق الامتدلال فختص به العلناء . 


٩‏ الاسسماءر, مم صقصة ١4‏ س و 
؟ ل صفحة ۱7 . 


نف 


ان القلب في الأصل مستمد لان تنجلي فبه حقبقة الق في الأشاء 
كلبا » وإغا حمل بينه وبينها محوائل وغواش من عام الحس تنم وصوها 
البه . فبي كالحجاب المدل بين مرآة القلب وبين اللوح الحفوظ الذي 
هو منقوش مجميم ما قفى الله به الى يرم القيامة . وتحلی حقائق العلوم 
ص مرا ة اللوح ف مرا ء القلب بضامي انطباع صوره هن مرآة في مرآاة 
تقايلبا . راطحاب بين المراتين عکن إزالنه باليد كا يمكن إزالته ایض 
بپسوب الرياح . و کذلك قد تهب راح الااطاف الإفية وتنکشف الحب 
عن أعين القلوب فنجل فما بعض ما هو مسطور في اللوح الحفوظ ؛ 
وذلك ل في عحائب الرؤيا الصادقة : قانه ینکشف بها القبب فمل النائم 
ما بكون في الستقيل . ولکن مام ارتفاع الحجب انما يكون بالوت » 
فبه بنكشف النطاء . وقد بنکثف ايضاً في حال البقظة حبث برتفع 
الححاب بلطف خقي من الله تمالی » وعندئد يلمع في القلب من وراء ستر 
احبانا مدة اطول من ذلك قلا ؛ لکنه سرعان ما بزول » اما ان يدوم 
فذلك في غاية الندور . هذا هو الالام . وهو لا تلف عن الاكتساب في 
نفس العم : فکلاها عم ومعرفة ؛ رلا في عله : فكلاما محصل في القلب؛ 
ولا قي سببه . فکلاها بصدر عن اللوح احفرظ ؛ ولکنه ممتلف عنه من 
جپة زوال الحجاب فقط وارتفاعه » وهذا الارتفاع لا يكون باختبار العبد 
وإلا كان علا کسیتا ؛ بل بتدخل إهي . وكذلك لا ختلف الاهام عن 
الوحي إلا قي ان الرحي بكون في العادة مصسوباً برژية الملاك جبريل 
حامل الوحي والمقيد للم » وأما الإطام قلا يدري صاحبه كيف حصل 
له ولا من أبن حصل '" . 

قإذا عرفت هذا فاعلم ان اهل التصوف انا لون الى الملوم الإلحامية 
دون التعاسة الکتسبة . فلذلك م رصوا على درامة الملم وتحصیل ما صنفه 


۱۲ س‎ ٩ صفحة‎ ٩ 


انلف 


الصنفون فيه والبحث عن الأقاويل والأدلة ؛ وافا حرصوا طى ثقدم 
الجاهد: والتصفية وقطم الملائق كلها » والإقبال بکنه الممة على الله تعالى . 
وكما حصل ذلك كان الله هو المتولٍ لقلب عبده واتکنل له يتنويره 
بأنوار الملم . واذا تولى الث امر القلب فاضت عليه الرحمة » واشرق النور 
فيه » وانشيرح له الصدر » وانکثف له سر الملكوت » وانقشع عن وجيه 
حجاب الغفلة بلطف الرحة » وتلالأت فيه حقائق الأمور الافة . فليس 
على المد في هذه الال الا الاستعداد بالتصفية الجر”دة واحضار الهمة مع 
الإرادة الصادقة والتعطش التام والقرصد يدوام الانتظار لا يفتحه الله تعالى 
من الرحمة . فالآئبباء والارلاء انكشف لم الأمر وفاض على صدورم 
النور لا بالتعلم والدراسة والكتاية للکتب » بل بالزهد في الدنما والبرؤ 
من علائقپا وتفريِم القلب من شواغلها » والإقبال بکنه الحمة على اله تعالى . 

والطريق الى ذلك - فا بزعم الصوفية - انما يكون اول باتقطاع 
علائق الدنيا بالكلية وتفريغ القلب منپا » وبقطم الحمة عن الأهل والمال 
والولد والوطن وعن العلم والولاية والجاه + يحيث يصير قلب السالك الى 
حالة يستوي فا وجود كل شيء وعدمه . ثم خلو الى نفسه في زاوية 
مع الاقتصار على الفرائض والرواتب » فبجلس فارغ القلب جموع الهنم » 
ولا بشتت ذهنه بقراءة القرآن ولا بالتأمل في تفسيره ولا يشتفل بکتب 
الحديث » بل حتېد أن لا خطر بباله ثيء سوى الله تعالى . فلا بزال بعد 
جلوسه قاثلا يلانه « الله » على الدوام مع حضور القلب » حق ينتبي الى 
حالة بترك فيها تحريك اللسان وبری كأن الكلمة جارية على لسانه . وبصبر 
على ذلك الى ان بمحى آثره عن اللسان ویصادف قلبه مواظ) على الذكر » 
ثم يواظب ويواظب الى ان 'يمحى عن القلب صورة اللفظ وحروفه وهيئة 
الکلة ؛ ويبقى معنی الکلمة جردا في قلبه حاضراً فيه كأنه لازم له لا 
يفارقه . والى هذا الحد يقف اختباره فلا عمل له بعد ذلك . فليس له 
اختبار في استحلاب رحة الله تعالى وما يعقب ذلك عن النفحات الإلمة 


للف 


التي صار متعرضاً لها . فلا ييقى عليه الا الانتظار كا یفتح الله عليه من 
الرحة » كا فتحپا على الانبياء والأولياء هذا الطريق . 

قاذا صدقت ارادته وصفت هته وحسنت مواظته » فلي تحاذبه شهواته 
ول يشغله حديث النفس بعلائق الدئيا » لمعت لوامع الحق في قلبه + فکانت 
او کالبری الخاطف لا تندت ثم تمود » وقد تتأخر هذء اللوامع » 
عادت فقد ثثبت وقد تکون مختطفة » وان ثنت فقد يطول شاعا وقد 
لا يطول » وقد بتظاهر امثاما على التلاحق » وقد تقتصر على فن واحد . 
ومنازل اولياء الله تعالى في ذلك لا تحصر کا لا حصی تفاوت خلقپم 
واخلاقهم ۱ . 

ويؤكد الغزالي ات النظار وذوي الاعتبار من الحكاء والفلاسفة لا 
ينكرون هذا الطریی وامکانه وافضاءه الى هذا القصد ؛ فانه اکثر احوال 
الانبياء والأولماء . ولکنهم استوعروا الطربی واستبطاوا ثرته و استبعدوا 
استجياع شروطه » وقالوا ان عو العلائق الى ذلك اد أشه بالتمذر > 
وان حصل فی حال فشاته أبعد منه اذ القلب لا مخلو من تشویش الوساوس 
والخواطر » فالقلب أشد تقلبا من القدر في غلانها . وفي أثناء هذه احاهدة 
قد بفسد المزاج ومختلط المقل وعرض المدن . فاذا لم یسق ذلك رياضة ” 
النفس وتهذيبها حقائق العلوم تشتت القلب بالخ الات الفاسدة واطمانت 
النفس الها مدة طويلة . وهكذا بنقضي العمر قبل التحاح فا . فك من 
صوفي سلك هذا لطريى ثم بشي في خيال واحد عشيرين سنة ! ولو كان 
قد اتقن العم من قبل لانفتح له وجه التباس ذلك الخيال في الحال ‏ 
ويؤكد الغزالي ان الاشتفال بطريق التعلم اولاً اوثى وأقرب الى الغرض. 
لكن الصوفة يزعمون ان هذه الرياضة تغني عن التعل والاكتساب » وانپا 
تضاهي ما لو ترك الانان تمل الفقه مثلا . ومن ظن ذلك فقد ظل نفه 
وضيع عمره »بل هو كن يترك طريق الکسب والحراثة رجاء المثور على 


س صفحة ۱۲ سد ها 


ye 


كنز من الکنوز . وبری الغزالي ان هذا مکن » ولکنه بعد الاحتال جداً. 
و کذلك التعلم بطریق الإلمام عکن » ولکنه بعد الاحتال جداً . فلا بن 
من تحصیل ما حمل العلماء وفهم ما قالوه اول » ثم لا باس بعد ذلك 
بالانتظار لا لم ینکثف لائر العاماء . فصاه ینکشف بعد ذلك بانحاهدة 
والتصفية . وجملة القول ان الغزالي هنا بشترط لنجاح الإهام سيق العلم 
اول ثم الترصد والانتظار مم دوام الرباضة والتطهیر "'. 

وبضرب من التمارض عودنا عله الفزالي في مثل هذه الاحوال » وقبل 
ان تبرد الکلمات السابقة وف مدادها » فانه بعد قليل من الکلام ااسابق 
وف الفصل التالي الذي عقده في ( الاحماء ) لمان ( الفرق بين القامین تثال 
حسوس ) ينب للقلب عحائب خارجة عن مدرکات الحواس ؛ فيشبه القلب 
بالحوض يساق اله الماء من قوقه من انار مجاورة » ا محتمل ان حفر 
اسقل الحوض ويرفع منه القراب الى يقرب من مستقر الاء الصاقي » فبتفحر 
الاء من اسفل الحوض ویکون ذلك الاء اصفی وأدوم » وقد يكون اغزر. 
والماء في مثلنا هذا برمز الى العلم » والأنبار ترمز الى الحواس . فالعلوم 
قد تساق الى القلب براسطة امار الحواس والاعتمار بالشاهدات حق يتلىء 
علا » ويمكن ان تد هذه الاتهار بالخلوة والعزلة وغض البصر والمادرة 
الى حمق القلب بتطبيره ورفع طبقات الحجب عنه حق تتفجر يتابيع 
الملم من دال . فان قلت : كيف بتفحر العلم من ذات القلب وهو خال 
عنه ؟ آجاپ الغزالي بأن هذا من عجائب اسرار القلب ١١‏ ! فلست شري 
كيف بيب الفزالي هنا ما يميه (عجائب اسرار القلب ) بينا اشترط 
قبل قليل البدء بتحصیل « ما عصل البلاه وفبم ما قالوه » اولاً لتفجر 
الإلحام في القلب ويتحقى الکثف بمد ذلك ؟ 

وعلى كل حال » فكاما ارتفع الحجاب بين القلب واللوح احفوظ رأى 
السالك الاشاء فه وتفجر اليه العلم منه » فاستغنى عن الاقتماس من داخل 


١‏ س صفحة ۱۸ ۾ 


كلكلا 


المواس » فمكون ذلك كتفسر الماء من عق الارض . وکا اقبل على 
اشالات الحاصة من الصوتات كان ذلك ححاباً له عن مطابقة اللوح 
الحفوظ » كا ان الاء اذا اجتمم قي الانبار منم من التفحر في الارض . 
وادن فان القلب له بیان : باب مفتوح ال خارج وهو الواس امس 
التمسکة بعالم اللك ؛ وباب الى اللکوت من داخل القلب » وهو باب 
الإهام واللفث في الروع والوحي . فأما انفتاح باب القلب الى الاقتماس من 
الحواس وعالم المثلك فلا مخفى عليك امرء » وأما انفتاح بابه الداخل الى 
عالم اللكوت ومطالمة اللوح الحفوظ فانك تعامه عماً دقن بالتأمل في 
عجائب الرؤيا واطلاع القلب في النوم على ما سبكون في المستقبل او 
ما كان في الافي من غير اقتباس من جبة الحواس » وانما بنفتح ذلك 
الباب لن اتفرد بذکر الله تمالى . فاذن الفرق بين علوم الانباه والاولماء 
وبين علرم العلماء والحكاء هو ان علوم اولئك انا تآتي من داخل القلب 
من الباب النفتح الى عالم الملكوت * وان علم الحكة انما بأتي من ابواب 
الحواس المفتوحة الى عام المُلك ۲ . 

ولكن العرفة في ملا لا تعتند على الالهام كثيراً . فبي انما تنولد 
من التفكير الذي يفيد تكثير العلم واستجلاب ممارف جديدة ليست 
حاص . فا ممارف اذا احتمعت في القلب وازدوحت على ترتدب مخصوص 
ارت معرفة اخری . فالمرفة نتاج العرفة . فاذا حصلت معرفة جديدة 
وازدوجت مع معرفة سابقة حصل من ذلك .نتاج آخر . رهکذا بغادی 
النتاج وتتادى العلوم ويتادى الفکر الى غير نهاية . وانما تنسد طریق 
زيادة العارف بالوت او العوائق . فالءرفة تحر المرفة کا أن الال مم 
المال . تمن ليس له رأس مال منپا انما هو كالذي لا بضاعة له » اته لا 
بقدر على الربح . وهو قد علك البضاعة لکته لا بحسن صناعة التحارة 
فلا بریح شيثا . وكذلك قد يكون معه من العارف ما هو رأس مال 


. صفحة و۲۳‎ ١ 


۷۷ 


العلوم »> ولکته لا بحسن استماها وتألفها وابضاع الازدواج المفمي ال 
النتاج فسا . ومعرقة طريى الاستعال والاستئحار ارة تکون بنور اي 
قي القلب محصل بالفطرة کا كان للانساء » وذلك عزيز جداً » وقد تكون 
بالتملم والمارسة » وهو الاکثر والاعم . فرجم حاصل تحقيقة التفكير عند 
الفزايي الى احضار معرفتین للتوصل بها الى معرفة ثالثة . فالفکر هو 
ادا والفتاح للخبرات كلها ؛ ولذلك قل : تفكير ساعة خير من عبادة 
سنة . فو الذي بنقل من الکاره الى الحاب" » ومن الرغبة والحرص الى 
الزهد والقناعة » فضلاً عن ولید العارف الجديدة ۰۱۱ . 

والخلاصة ان العلوم لا تحصر في التعلم ومباشرة الاسیاب الألوقة » بل 
جوز ار تکون انحاهدة سبلا الها . فكل حكة تظپر من القلب 
الواظة على البادة من غير تعلم واکتساب فاا حصلت بطریق الكشف 
والإلمام . انها نور يقذفه الله تعالی في قلوب أصفباء عباده والخلصين من 
خلقه الذين يسعى نورم بين ايديم واي انيم . هذا هو العلل الزباني والعل 
اللدني“ الذي لا عکن ان بستقصی في عل المماملة » عل اهل الظاهر رالعام 
المادي الحسوس . فالقول فبه يطول ولا يليق الا بعل المكاشفة » عم اهل 
الناطن والعالم الروحاني المعقول « قن انکشف له شيء منه فقد يبهرء 
تحیث بدهش وابشی عليه » ". انه عل مضنون به على غير اهل لا 
يحوز تسطيره في الکتب او التقريط فه على أسماع اهل الظاهر الذين لا 
جملمون من الحق شتا . فلنقتصر على ما ذكراه فانه كاف للامتحثاث على 
احاهدة وطلب الككشف فا . ولثل هذا فلعمل الماملون ۳۱ . 

خاتمة ٠‏ هذا هو الغزالي المتصوف بالفطرة والفكرة » وهذه هي 
فلسفته وجمل آرائه . ولئن كان تصوقه مطموعاً بطابم الافلاطونمة الحدثة 

د الاساه » جع ص )۳۵ . 

؟ جع صفحة ۲۸۷ , 


۳ سوج صفحة ۲۱ و۲۳ . 


۷۹4۸ 


FT‏ ا وا 


فاته مطبوع ایضا بطایم الاملام ویفپوم الغزالي للاسلام . بل لا يقل 
مله قوة ويروزاً . فاغا كان افلاطون والافلاطوتية المحدثة وأرسطو وجیم 
التداث المقلي والروحي الذي انتقل اليه » ادوات في يد الفزايي المسم الذي 
نهج للفلفة وللاملام مما سبلا غير مطروقة » فجملبا مشرعا عام ومحجة 
واضحة . لقد رد على الفرق والفلاسفة ورجال الدن مما » فأفلقت ححته 
وقوي جانبه وأبدى من قوة العارضة وشدة النقد وجبروت العقل ومتانة 
وشکوکه . وان مجادلاته في الوصول إلى الله ليست بأقل ثانا في تاريخ 
الفکر الاناني من مذاهب الذين جاءوا قبل او بمده فاغنوا التجارب 
الروحية وأمدوها بالنسغ والحباة . لقد كان قنة شامخة في دنسا الاسلام 
وحدثا من احداثه العظيمة . 

ومن اجل هذا فلا غرو ان يضفي عليه العام الاسلامي لقبه الخالد 
( ححة الاسلام ا. 


۷۹ 


(۵۲۰ هذه ه / ۱۱۲۹۰ ۱۱۹۸۰ م( 


نشأته  .‏ هو ابو الولند عمد بن امد بن جمد بن إحمد بن رشد 
العروف في أوروط باسم ( مغمجعجق ) ولد عدينة قرطبة » وهي سوق 
العلم ومر كز العلماء في ذلك الحين . وکان له من اسرته العريقة تراث ضحم : 
فقد كان والده ابو القاسم احد قاضي قرطية » وكان جده - ویعرف مله 
بأبي الوليد بن رشد - قاضي القضاة في الاندلس كلا » وأمير الصلاة بالمسجد 
ا جامم في قرطبة » وله فتاوى عخطوطة لا ترال محفوظة مكتبة باريس تدل 
على ملكة النظر والقدرة على التفكير والمحاكة العقلية الى سيرثها عنه 
حفيدء . وكان الاثنان - الأب واشد - من أنه الذهب المالى » مذهب 
اهل الغرب والأندلس . ۱ 

وقد ورث ابن رشد عن ابويه كثيراً من مواهیها الفطرية » فسلك بطبيعة 
تربيته وتاريخ اسرته ملكا في حب العلم والاقبال على التحصيل . فأتقن 
علم الكلام على طريق الاشاعرة » ودرس أأفقه على مذهب مالك » وروى 
الحديث عن ابه ابي القاسم واستظبر عليه ( الموطأ ) حفظاً » وهو الكتاب 
الاول .والأسامي لمذهب الامام مالك » مها امه لتولي مركز القضاء 


۷۰ 


في اسبيلية وقرطبة کاببه وجده . ثم تتامذ على ابي جعفر هرون » ودرس 
عليه الطب وازمه مدة وأخذ عنه كثيراً من علوم الحكة » آي الفلسفة 
التي اولع پا ولمعا شدید؟ حق انقطم الیپا » قيرع فیپا وکانت مصدر 
شپرته وذیرع صته . ققد وصل منها الى ما لړ بدر که سواه « فکانت له 
فما الامامة درن اهل عصره » کا بقول ابن الا پار . 

اجشماعه بالحليفة . - وکان ابن طفيل يعرف له طول باعه في الفلسفة 
وعلوم الاوائل » فقدمه الى الامنر ابي يعقوب برسف الذي كان ممن 
باجتذاب الملماء والقلاسقة المه . وخبر هذا التقدم الذي بقصه علننا ابن 
رشد تفه له مفزاه . ققد روی عبد الواحد المراكثي صاحب ( المعجب 
في تلخیص آخبار الفرب ) ان تاد ابن رشد الفقيه ابا بكر ببنندود بن 
يحبى القرطي آخبره انه سیم اطکم ابا الوليد يقرل غير مرة : ۱ 

ولا دخلت على أمير المؤمنين ابي إعقوب وحدته هو وأبا بكر بن 
طفيل لیس معپا غيرهما. فأخذ ابو بکر يثني علي ويذكر بتي وسلفي 
ويشم الى ذلك آشاء لا يغبا قدري . فكان اول ما فاتحني به أمير 
المؤمنين بعد ان سألني عن اسي وامم ابي وني ان قال : وها رأيم في 
السماء ‏ يمني الفلاسفة ‏ أقديمة هي أم حادثة ؟ فأدر كني الحباء والخوف > 
فأخذت أتعلل وانکر اشتغالي بعلم الفلسفة » ول اکن أدري ما قرر 
معه أبن طفیل . ففپم امیر اللؤمنين مني الروع والحماء » فالتقفت الى ان 
طفيل وجعل بتكل على الألة التي سالني عنما ويذكر ما قاله ارسطوطاليس 
و أفلاطون وجميع الفلاسفة » ويورد مع ذلك احتجاج اهل الاسلام عليه . 
فرأيت منه غزارغ حفظ ‏ اظنها في احد من الشتفلن بهذا لثات 
التفرغين له ول بزل بسطني حق تکلت » فعرف ما عندي من ذلك . 
فلا انصرفت أمر لي يمال وخلعة سثبة ومر کب » . 

تم كات ان طفیل نفسه هو الذي أوعز الى ان رشد بتلخيص ارسطو 
وشرحه » اذ يستطرد صاحب « اللمعحب » ايضا قائ : 


۷۱ ... من الفلفة البرانية‎ - ٩ 


د اخبري تاسذه عنه قال : استدعانی ابو یکر بن طفیل يرما فقال لي : 
ممعت البوم امير الومنین يشتي من قلق عبارة ارسطوطالیس او عبارة 
المترجمين عنه » ویذکر غوض اغراضه ویقول : لو وقم لحذه الکتب من 
يلخصها وبقرب اغراضہا بعد ان یفهمپا قبما جيداً » قرب مأخذها على 
الناس . فان كان فك فضل قوة لذلك فافعل . واني لأرجو ان تفي به 
لما اعله من حودة دهنك وصفاء قرحتك وقوة نزوعك الى الصتاعة . 
وما يعني من ذلك إلا ما تعلمه من كبر سني واشتغالي بالخدمة وصرف 
عنايي الى ما هو ام عتدي منه . 

« قال ابو الوليد : فکان هذا الذي حلي على تلخیص ما صته من 
كتب الحكم ارسطوطاليس ١ ٠»‏ 

مكانته في بلاط الموحدين . - وهنا لمع نحم أبن رشد ونال حظوة كبيرة 
لدى الخليفة . فقد عله هذا الاخير طبباً خاصا له الى جاتب طبيبه 
الفياسوف ابي بكر بن طفل ؛ كا ولاه وظيفة القضاء بقرطبة . وکات 
ابن رشد پنتقل معظم الرقت مم بلاط الخليفة سواء بالغرب او الاندلس . 
ونا توفي ان طفيل سنة ۱ - ۱۱۸۵ م انفرد ابن رشد عنصب الطييب 
الخاص . ولبث على مکانته في بلاط الموحدين حق توق الخليفة ابر یمقوب 
يوسف نة ۰۸۰ ه ١١84‏ م وخلفه في الاك ولده الخليفة ابو يوسف 
يعقوب اللقب بلمنصور الذي أبقى ابن رشد على ما كان عليه من الحظوة 
والقام . وكان يعظكمه ویکتره الى حد انه كان جله مبائرة الى جانبه 
ويتعدى بموضعه مواضع شوخ الموحدين الاكابر . وحيتئذ جرى ما لم 
يكن بالحسيان » وكانت ممنة فلوفنا القاسية . 

نكبته . - فقد کان ابن رشد خلال ذلك قد داعت شهرته الطمية 
والفلسقية ذيوعا عظيماً حق کار حساده وناتُوه القين نقموا عليه آراءه 
وأفكاره ونفوا علبه متزلته لدى الخليفة وعلو مكاتته . فتشمروا حول 


+ س المحب في تلخيص اخبار امغري ء طبعة مصر » صفحة ۱۵۰ - ۱9۹ 
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امه دعاية مسمومة وأنکروا عليه اشتفاله بالحكة رعلوم الاوائل » 
ورموه بالمروق والخروج على الدن واشتدوا في السماية يه عند النصور 
حتى احفظوا عليه قلب الخليقة وأوغروا صدره . فلم بر مناص؟ من الاصغاء 
الم » رغم ما كان يغه على الفلوف من تقدير وعطف © لا مما وقد 
كان في حرب مم ألفونس التاسم ملك قشتالة » وبالتالي في أمس” الحاجة 
الى رضی الشعب الذي کات يسيطر عليه خصوم القلسوف ومتپنوه 
والمتعصيون عليه من كان الخليفة مضطراً الى مصانمتهم والسير في رکایهم . 
فلم بتحرج من مسار تېم في بعض ما يبفرن الى ان تنكشف الازمة 
وتزول الغمة . وانتپی الامر بادانة القلسوف وتلامنده » وباعراق کتب 
الفلسفة کلپا ما عدا الطب واطساب وما 'يتوصل به من علم النجوم الى 
معرقة مواقست الصلاة واتحاه القملة > وبایعاد ابن رشد عن أوار المرکة 
پنفیه من قرطبة واعتقاله ببلدة البسانة . وکان این رشد يومئذ قد جاوز 
السیمین من عره . كا قضی الخلمقة على زملائه بالافي الى حپات اخری » 
وصودرت كتب الجيم رأمر باحراقها أينا 'أوجدت * الا ما کان منیا في 
الطب والحاب والمواقيت کا ذكرنا . 

وهناك اسباب اخری لغضب المتصور على الضلسوف غير هذه © 
بعضما شخصي ربعضما بس المقيدة والفکر : 

منها اختصاصه بابي يحيى اخي المنصور ووالي قرطبة » وقد كان بين 
الاخوين موجدة وسقاء . 

ومنها ان الفبلسوف کان کا يروي لا القاممي ابر مرران لماجي - 
مق حضر مجلس ااصور وتکلم ممه ار ححث عنده في ثبيء من العلم » 
مخاطب النصور بأن یقرل : « تسم يا اخي » فلم يكن يلزم نفسه رعناية 
ما براعبه حاشية اللوك من الملق والأدب الزائد او مصانعة السلطان . 
وكان الصور بسر“ له الجرأة في خاطبته . 

ومنها - وهو ما پدغل في باب ما يسمى اليوم بالعيب في الذات 
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الملكية ‏ ان ابن رشد قال فى شرحه لکتاب ( اطبوان ) لارسطو عندما 
أتى على ذکر الزرافة : « ورأيت الزرافة عند ملك البرير » مشيراً بذلك 
الى اللصرر الذي رأى في ذلك إهانة له ولاسرته . 

ومنپا ورود عبارة مخطه في بعض تلاخيصه حاکا عن بعض قدماء 
الفلاسفة : « فقد ظبر ان الزاهرة اعد الآهة». 

ومنها انه شاع في الشرق والأتدلس لعبده على آألسنة النجمة اس 
رعا عاتبة ستیب في يوم كذا وتهلك الناس . واستفاض ذلك حق اشتد 
جزع الناس واتخذرا الفبر ان والانفای تحت الارض توقياً منا . فاستدعی 
والي قرطبة طلنتها وقاضپا - وهو ابن رشّد - وفاوضهم فيا . فقال احد 
الحاضرين : ان صح امر هذه الربح فهي نبة الريح ال اهلك الله پا 
قوم عاد إذ ل 'تعلم ريح بمدها يسم اهلاکہا . فانبری ابن رشد ول يالك 
ان قال : وال » وجود قوم عاد ما کان حة] ؛ فكيف سيب هلاکیم | 
ققط في ابدي الحاضرين واكيروا هذه الزلة التي لا تصدر إلا عن صريح 
الكفر والتكذيب نا جاء يه القرآت . 

وأخيراً هناك سیب عام لنکية ابن رشد آم من هذه الأسباب جیما 
يقف وراءها ويغذيها ويؤحج لظاها . آلا وهو هجومه الستمر على التکمین 
من الأشاعرة هجوعا لا هوادة فيه » وهم الذين کافوا عثلون السلطة الدينية 
في الأندلس في زمن الموحدين . لذلك اتهمه اعداؤه باشم التبم وأكثرها 
تنفيراً للناس منه > فقالوا أنه ملصد مارق مبتدع خارج عن اللة . 

والخلاصة ان الاسباب الرئيسة للكة ان رشد تتخطی الخلشفة 
والفلسوف معا وتكن في الصراع القائم بين الفلاسفة والفقباء » بين مطالب 
المقل ونوازع الوجدان ؛ بين المبادىء السامية واثثل الرفيمة وبين دواعي 
الغريرة والأنانبة الفردية . وقد اجتمعت هذه الأسباب كلها لإدائة الفبلسوف 
الذي م تكن ظروفه الخاصة سوى مناسة طارئة لتفحير الازمة وإهاب 
الصراع . 
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وعلى کل حال ليث ان رشد في معتقله الیسانة مدة لا تعرف على 
وجه الدقة . وممظم المؤرخين برجحون ان النككبة وعقوبتها والعفو عنما 
لم تطل اكثر من سنة . فان جماعة من كاير اهل اشبيلية خاط وا النصور - 
ورا كان ذلك بإيماز منه ‏ في شأن ابن رشد وزملاله وتشفموا لدبه في 
مسل اقالتهم والعقو عنهم » ونفوا عن الفبلسوف تبمة المروق والزيم 
وشبدوا بحسن ايانه وسلامة عقدته وبأنه على غير ما ذسب اله . ونفى 
ابن رشد عن نفسه من حبة اخری تهمة السب قي حق المنصور برصفه ایاه 
علك البرير وقال انه انما کتب « ملك البرير » ولکنپا تصحفت عل القارىء . 
وفي هذه الاثناء كافت الفاشة قد انجابت والماصفة قد هدأت ؛ وکان 
النصور قد استعاد سيطرته على الموقف » فاستجاب لشفاعتهم وعفا عن 
ابن ركد وصحيه . ومن يدري ؟ فلمل المتصور هو الدي ارعز الى هذه 
الجباعة يطلب الشقاعة للقملسوف ورفاقه . والدلل على ان النصور انما فعل 
ما فمل مدفوعا يضغط الظروف والأحداث لا انتقاماً منه او اضطباداً له 
اقتصاره على نفي الفلسوف دون اعدامه ؛ ثم استقدامه اله . وهكذا 
استرد ابن رشد حظوته في بلاط الموحدين وعاد الى مراكش » ست کان 
المنصور 4 للحق محاشته ولکنبا عودة لم تطل . فقد وافاء الاحل ف 
السنة نقسها التي عاد فيا وهو في الخامسة والسبعين من مره » قدفن اولاً 
براكش لدة ثلاتة اشهر فقط » ثم نقل منها الى قرطبة مسقط رأسه وموثل 
اسرته ودفن بها في روضة آبائه , قال ابن عربي الذي شهد نفك : « ولا 
جعل التابوت الذي قيه حسده على الدابة » جعلت تواليفه تمادله من الجانب 
الآخر . وفلنا في ذلك : 
هذا الإمام وهنه اعماله با لبت شعري هل أتت آماله ؟ » 

وعوته فقدت الفلفة اكبر تصير لها في الاندلس والعام الاملامي عامة . 


٣‏ اره .- وضع ابن رشد کا ورسائل كثيرة في شت العلوم التي كانت 
معروفة في عصره . وقد اختلف الژرخون في عدد مۇلفاقه » لکنپا لا تقل 
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على كل حال عن سيعين مژلفا ضاعت اصول الکثبر منها وبقبت ترجماتها 
محفوظة باللغة العبرية واللاتمنمة . وقد ذکر رینان عن فپرست عربي قدم 
محفوظ في خزانة الاسكورال ماني وسيمين رمالة او کتاباً لابن رشد 
في القلسغة والطب والفقه وعم الكلام . 

ويمكن تقسم هذه الآثار الى قسمين : 

أب شروح وملخصات »> ب - مصنفات شخصية اصلة مبتکرة . 

وليس من الضروري ان تسرد هنا اعماء هذه الولفات بنوعما جیعاً » 
لأننا لن نا عتدئد محديد »بل سنجتزىء باهپا . 

أ-اهم شروح ابن رشد وملخصاته : 

جوامم سباسة افلاطون ( وهو تلخيص کتاب الجمهورية ) 

تلضص کتاب الكون والفساد ( لأرسطو ) 


تلخيص كتاب السماء والمام ( لأرسطو ) 
تلخيص كتاب ما بعد الطبيعة ( لأرسطو ) 
شرح الماع الطبيمي ( لأرسطو ) 
شرح کتاب السماء والعام ( لأرسطو ) 
شرح كتاب القرلات ( لارسطو ) 
تفر ما بعد الطبيعة ( لأرسطو) 
تلضص کتاب النفس ( لارسطو ) 


تلخیص کتاب الحسطي في الفلك ( لبطلیموس ) 

تلخيص کتاب العلل والأعراضش (خالینوس ) 

مقالة في ما خالف ابو نصر لارسطو في كتاب البرهار.. من ترتيبه 
وقرانن البرهان والحدود 

الفحص عن مسائل وقعت في الملم الامي في كتاب الشفاء ( لابن سينا ) 

شرح ارجوزة ابن سينا في الطب 

مختصر کتاب ( الستصفی ) للغزالي 
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ب ام الصنفات المتككرة الاصملة : 

تهافت التهافت ( وينقض به كتاب التبافت للغزالي ) 

الرد على ابن سينا في تقسيمه الموجودات ال ممكن على الاطلاق 

وعکن بذاته وواجب بغيره وواجب بذانه 

مقالتان ق علم النقس 

مقالة في العقل 

كتاب الكلمات ( ف الطب ) 

فصل القال وتقرير ما بين الحكة والشريعة من الاتصال 

الكشف عن مناهج الادلة في عقائد اللة ( في المقائد وعلم الکلام ) 

بداية المجتبد ونهاية القتصد ( في الفقه ) 

اسلوب ابن رشد . - من الصمب الحم على اسلوب ابن ركد اطققي» 
لأن االفات الق وصلت البتا منه باللفة العريبة نادرة حدا ! وأما ساثر 
كتبه فهي کا قلنا منقولة الى اللاتينية والمبرية » وغني عن الیان ان 
القرجمة لا تنبی, بدقة عن اسلوب الؤلف . وأهم کتاب في الفلفة الحضة 
وصل الينا منه في العريمة هو « تهافت التهافت » الذي برد" فيه على الغزالي ‏ 
وأغلب الظن انه من اراخر کتبه » ولذلك يتسلى فسه نضحه ورات 
کپولته . وهناك کتب اخرى وصلت النا اقل منه ثانا » فلنتهذء نودحاً 
الح على اسلوبه الفلسةي . 

وقد صرح ابن رسد بغرضه من تألیف هذا الکتاب فقال في مطلمه : 
« فان الغرض في هذا القول ان نبين مراتب الاقاويل المئثة في كتاب 
( التپافت ) لأبي حامد في التصديتى والاقناع وقصور اكثرها عن رتبة 
الق والبرمان » ۲۲ . 

تناول ابن رشد في کتابه هذا ححج الغزالي والسائل الشرین التي 
رد" بها على الفلاسفة » فلم يدع اعقراضا الا فده او - في بعض البالات - 


+ تافت التهافت » صضحة هه ۰ 
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أقر”. »ولا برهان) إلا أظبر صحته او ضعفه » بدقة لا تخلو من الغموش . 
فهو في هذا الکتاب بنظر الى الغزالي نظره الى رجل فقه بعتمد الأدلة 
الجدلية لا اليرهانية » و-باجمه مباجمة عثيفة وبرميه بضعف الححة ووهن 
البرهان » ویتهمه بأنه يفير ويبدل في اقوال الفلاسفة ويأخذ ما برافقه 
منها وبدع ما لا يرافقه » ويصفه بالخبث والسفسطة » ومن ثم مخرجه من 
حظيرة الفلسفة رالفلاسفة . وهو یتخذ من بمض اقواله ذريمة للاستطراد 
في قضاا فلسفية مخالفة تتصل بالوضوع من قريب او بعيد . فییسطها 
بسطا نتبین فه شمائل العمق والفوص على الماني » ریفصلبا تفصة دقع 
يم عن معرفة غزيرة واطلاع واسم وقدرة على التحلمل النطقي والموضوعية 
التي تنجلى في انصاف الخصم والاعتراف له يبعض المواقف المقولة 
والاعتراضات الصحبحة . وينبغي ان نشير هنا الى انه لا بد لن اراد 
فهم ردود ابن رشد من الاطلاع على ( تهافت ) الغزالي بإمعان وووية قبل 
البدء بككتاب ( تهاقت التبافت ) . 

وأسلوب ابن رشد في مناقشته للغزالي مثال للاسلوب العامي الرصين 
الذي يتميز بالجفاف والدقة والعمى . ولذلك فان المتصفم لكتابه لابری 
فبه تلك الجزالة والعذوبة والإغداق التي راما في كتاب الفزالي + ولا 
بحس فمه تلك العاطفة الشبوبة التي حسما وهو يقرأ « تهافت الفلاسفة ». 
فالقزالي شاعر عاطفي قلق يرد ان يستولي على لب" القارىء بأية وسيلة 
مكنة وان يقتنصه بشت الطرق التي تتراوح بين البرهان والجدل والخطابة» 
وأن حمل على الايمان بتعالسيه هر وعلى ان القلاسفة قد ضلوا ضلالاً 
بدا عندما خاضوا في قضابا ما وراء الطسمة ووصاوا فيها الى نتائج 
تخالف ما نص عليه الشرع . وأما ابن رشد فو احث متزن غلب عقله 
هواه الى حد بعد . فپو لا علي إرادته على القارىء هل يضم بين يديه 
الحقيقة الناصعة ويبين له وجوه الاختلاف والاتفاق. فبپا ويترك له الخمار 
في اتخاد ااوقف الذي بريد » وسواء عله بعد ذلك اقتنع ام | يقتلم . 
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فبو بحتب ابثفاه الققة لا للتملق القارىء وینتزع موافقته . فحسبه 
انه وضع آمامه جم المناصر الاطلوية للبحث “ ولکن عوقفه يمد ذلك 
ما شاء له ان يكون . 

وهو مالك لزمام موضوعه بسقمي جميع اطرافه وشوارده . فان 
آسپب واستطرد واطال لم تفته القاية بالتطويل ول يشب عن نظره أفق 
البعث » بل ظل يدور فيه ويستحمم عناصره بدقة وامابة . وان اوحجز 
وقصّر استرعب فجمع واوعى . فل على نفسه وموضوعه سلطان لا تجمح 
به الجوامح ولا تشرد به الشواره » ولا تنأى به مشاغل الطريق عن 
القصد والغاية . 

والخلامة ان اسلوب ابن رشد العامي يكاد يبلغ القمة في الکال نولا 
انه يشوبه حبانا قلبلة ما يشوب أسلوب الغزالي من الممل الى تسفيه آراء 
الخصم وتحقيرء والتشبير به » وهي صفات ليست من العم في شيء . ومع 
ذلك فقد استجاز ابن رشد الاتصاف بها عندما حم على النزالي بأنه 
و شرير جاهل » ما لا یلبق برجل من معدن ابن رشد ان يتفره به . 
ولکن هذه الشوائب على كل حال تظل قلية نبا في وقت عز" التجرد 
الخالص وحسث كان التفزه عن الموى مطلماً عسيراً دونه خرط القتاد . 
فلکل حواد كبو » ولكل عظم هفوة . 

شخصيته . - کان ابن رد امام عصره ‏ الفقه وعلوم الدین ومن 
اعظم الأطباء الذين اتحسهم العام الاسلامي في عصوره الختلفة » وكان ثالث 
ثلاثة من أئة الحكة الاندلسية وعبافرة التفكير الذبن ظپروا خلال القرن 
السادس للبجرة وم : ابن باجة وان طفيل وان رشد . 

وقد وصفه الذين ترجموا له حملة من الأوصاف الفريدة الى تدل على 
شرفه في العلل والنفس »وکان على شرفه أشد لاس تواضمآ واخفضيم 
جناحا . 'عني الم منذ صفره الى کیره » حتى 'حكي عله انه لم يدع 
النظر رلا القراءة منذ عقل إلا لسلة وفاة أببه ول بنائه على اهله » وانه 
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مود فما صنف وقتد وألتف وهذاب راختصی نحواً من عشرة آلاف 
ررقة » ومال الى علوم الأوائل » فكانت له فما الامامة دون اهل عصره. 
وکان “يفرع الى فتواه في الطب ‏ 'يفزع ال فتواه قي الفقه » مم الحظ 
الوافر من الاعراب والآداب . وهو ل يتخذ من مناصب الدولة التي تقلب 
فیپا سيبلا الى الإثراء »بل وهب نفسه للآخرين . فقد تأثلت له عند 
الملوك وجاهة عظيمة / يصرفبا في ترفيم حال ولا جمع مال »نا قصرها 
على مصالح اهل يلده ومنافم اهل الاندلس عامة . وهو كريم معطا 
بذل عونه لقصاده ويحدب علمپم » سواء کانوا من بيه أو من شانشه. 
وقد أثر عنه في قضائه انه كان بتحرج كثيراً من الک بالوت . فاذا لم 
عجد منه مناصاً أحاله على مساعدیه لراحعره وعحصوه و لیمیدوا النظر 
قبه قبل ابرامه . 

وكان یتعفف عن حضور مالس الانس والطرب والخوض في احاديث 
اجون وسقط القول والنناين بالألقاب . بل لقد بلغ .من تعفقه عما لا براه 
خلىقا به أنه احرق شعرء الذي نظمه في القزل في عبد الما . 

والتواتر من جلة اخباره انه كان أبمد الناس عن الملق والداهنة 
وزخرف القول في ألقاب الملوك والأمراء » فكان برسل الکلام على سجيته 
دون بپرج او تزويق . وقد رأينا كيف كارن مخاطب الخليقة في مجلسه 
فقول له : « با اخي » فشرف النقس اولى عنده من الصانعة والثفاق وتزييف 
الألفاظ . 

وکان ابن رشد لصا للحق يمى اليه ومد" في طلبه » ولا ستتکف 
عنه ایا وجده . وکان يدعو الى نبذ التعصب واطوی يفير حق > وقول 
الآراء الصحيحة والأخذ ها دون اعتبار للدين ار الذهب » وسواء جامت 
من الملم او من غير السل » فذلك أجل بالانسان وأدعى الى الانصاف . 
وفي هذا یقول في کتابه ( فصل المقال فما بين الحكة والشريمة من الاتصال ) : 

ويحب علينا ان نستمین على ما نحن بسبيل با قاله من تقدمنا في ذلك» 
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وسواء كان ذلك ااغبر مشار كا لا في الملة ار غير مشارك في اللة. فان 
الآ التي تصح بها التزكية ليس یمتبر في صحة التزكية بها كونها له 
لشارك لنا في اللة او غير مشارك اذا كانت فسا شروط الصحة » ۲۲ . 

ويقول في موضم آخر : « حب علنا إن ألقينا لمن تقدمنا من الأمم 
السالفة نظراً في الوجودات واعشاراً ها محسب ما اقتضته شرائط البرهان 
ارت ننظر ف الدي قالوه من ذلك وما اتوه فى کتمپم ٤‏ فا كان منبها 
موافقا للحى قباناه منهم وسررنا به وشكرتاهم علمه “رما کان منها غير 
موافق للحق نيبا عليه وحذرنا منه وعذرام " 

اجل لقد كان الق رالده في مناقشاته و امحاثه » والأمانة العلسة هي 
التي كانت تقود خطاء فيا قام به من دراسات وقحیصات . فهو في مناقشته 
للغزالي في كثابه ( تهافت الثبافت ) يمترف له بأخطاء الفلاسةة ولا سا 
العرب منهم , وكات لا بتحامل على خصمه هذا بل يقر بنواحي الصواب 
في اقواله . ٠٠‏ لكنه پیب عليه آنه مریم الخد باقل « وضع فاد منسوب 
الى القلاسفة » شدید السرور به " ما لا يدل على روح فاسفية عاسة 
صحيحة . وکان أبن رشد ايض] يتوغى الدقة ومننهی الامانة في تحقيق 
ارسطو وتصفية أقواله مما دخلیا من عناصر افلاطونية غريبة عنما . قم 
يكن کفیره من المشائين العرب يقبل كل ما نب الى المعلم الاول »بل 
لقد اعتمد اسلوب القارنة بين النخ المتسددة لفهم ارسطو . ققد تناول 
الترجمات المنسوية المه وراح يقابل پعضپا دبعض ويصحح يعضيا پیمض © 
فبقابل أقوال ارسطو في كتاب بأقواله في کناب آخر في الموضوع الواحد 
والفكرة الواحدة ليتوصل الى حققة مذهبه وبقدمه للمالم على الوجه 
آلصحیح > فم بذلك عن مقدرة عة نادرة وتفكير حعصنف , ولثن كان 
حظه من النجاح في هذا الباب أقل مما بتوقم من آمثاله فذلك لات 


+ - فصل القال » صفحة ۳۱ . 
۽ - الصدر السایق صقحة ۳۳ , 
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الترجمات كانت غامضة »لما في فيم ارسطو من صموبة ولان النقلة م یکونو! 
عادة فلاسفة » فترجموا اكثر الأحيات دون ان يفينوا . ثم جاء الشراح 
قصيفوا ارسطو بصفة افلاطونبة محدثة . ورغم كل ذلك فقد استطاع ابن 
رشد لقابلته بين الترجات واطلاعه على الشروح الموفاتمة واستیمایه لكل 
تا لف ارسطو » ان ینجح في شرح ارسطو تجاحا كبيراً وأن يبلغ فيه 
ثأوا م يبلفه أي دارس لارسطو في القرون الوسطی كلما » رغم ما تسرب 
الى فلسفة هذا الأخير من الشبه والأضاليل ورغم تعذر الرجوع الى 
النصوص الأصلية والظان العلسة الموثوقة لدراسته آنذاك . وهکذا قمض 
لان رشد ان یکتب أروع صفحة في تاريخ الفلسفة المثائية سواء في 
معرض الرد على خصوميا من التکلین عامة ار في معرض تقوع ما 
اصايها على ابدي المثاثين المرب من اعوحاج وتتقيتبا مما قد علق بها من 
الشوائب . فحسبه هذا الجد الذي لا 'يضاهى . 

وإذا كان شديد المراس في هجومه على خصومه فم يفعل ذلك تشفياً 
او استملاء . فبو في حملته على اکن ل بدعض آراءم شنفاً منه بقپر 
الآخرين او كلف بمخالفتهم والسخرية بهم » ولا رغبة في ايقاعهم في مپاوی 
الحيرة والشك . فا كان أبعده عن ان يلهج معهم هذا النبج . انه يتشد 
الق وريد اظباره لللاً . كيف لا وهو قي معرض نقده الغزالي یمجب 
له كيف احل” لنفسه ان يقول في احد كتبه وهو( تهافت الفلاسفة ) انه 
لا بريد الرصول الى الحقمقة في هذا الكتاب 4 وإنما بريد ان ينقض آراء 
الفلاسفة وأن یشوش علیپم نظرياتهم وأن يفحمبم بیبان تداعي مذاهبهم 
وتتافضپا فيا بينها » دون ان هدهم مع ذلك الى سبيل الرشاد ؟ فقد 
وصف فنلسوفنا هذا الملك بأنه ما كان ينبغي للفزالي ان برضاء لنفسه » 
لأنه یتلافی مع روح العلم » وذلك لان الفيلسوف الحق هو الذي يبحث 
عن القيقة جيده » فإذ! هو استطاع الوصول اليما فملية أن يعرضها على 
خصومه عرضا واضحا حق يفيدوا منها مم الآخرون . فالحقيقة ضالة كل 
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باحث » ايا وجدها التقطبا . 

وهکذا نشد ان رشد الققة لذاتها » فعلا مقامه ونه صته و كاتنتب 
ف الخالدين . 

ابن رشد وارسطو  .‏ من العروف ان ابن رشد معحب بارسطو 
یشید به ويتافح عنه وبری نفه فخوراً الانتساب اله والتامذة على کتبه. 
وهذاحق . قان رشد ممحب بأرسطو غاية الاعجاب » وهذا لا ضير فيه. 
فكل مفکر تابه في القرون الوسطی » وکل ذي عقل وسداد في الرأي ؛ 
وکل من اوتي بسطة في العلم والحكة آنذاك » كان يدي إعجابه بأرسطو 
ويحعل منطلقه ارسطو ؛ وبني نظرته الى الکون والحناة والوجود على 
فلسفة ارسطو . فأرسطو كان بداية كل تفكير عقلي ورمز كل تحرر دهني 
والحور الذي تدور حوله كل حر كة تحديد وانعتای . فكا يحب مفككرونا 
الدوم يكويرنمق وغالمليو و کنلر ودیخارت ونون واينشتاين » کذلك كان 
الفکرون في القرون الوسطى يمجبون يأرطو واضرابه . فلكل مرحلة 
من مراحل التاريخ منارات ومراكز للامُماع تستضيء بها المراحل التالية 
التي تعقبها وترى كل شيء من خلافا ۰ حق ادا ما خیا نورها براق نور" 
آخر على انقاضپا فتفذی زیتها واستمد مله حباة وقوة. 

وهكذا ان ركد : فادا ما ابد! اعحایه بار طو فاده ل حرج عن ان 
سير في تقليد متبع تقتضبه طبيعة الأشياء ومنطق التطور » وأرن برده 
فكرة مألوفة 6 تى لفلاسفة العصور الوسطى ان رددوها من قبل . لكن 
هذا الإعجاب يحب ألا بصرفنا عن الطايم الاصیل لفبلسوفنا . فلثن أشاد 
بأرسطو وتوفر على شرحه بدقة وأمانة واخلاص » فذلك لتخذه متطلقاً 
له ویکون له اداة للتمير عن آرائه الخاصة وذريعة لاظپار شخصته 
وامتقلاله في التفکیر . وسنری كيف أنه وهو یشرح ارسطو قد اتی 
بآراء م تخطر يبال ارسطو » يبل بآراء من شاا لو اطلع علا المعلم 
الاول » ان ينكرها ويثور عليها. ومن النسير عليئا ان نتعرف على هذه 
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الاراء في شى كتبه » سواء تلك التي يشرح فا ارسطو او تلك التي هي 
من وضعه وتصتفه . فاصالته لا بد ان تتكشف في الحالين على السواه . 

بقول رینان : « ان ان رشد لم بطمح الى اکش من ان یکون شارحاً. 
إغا لا خدعن بهذا التواضم الظاهر. ان العقل البشري ضنين ابدا پاستقلاله. 
ده بنص فاته يستعيد حریته بتأويل هذا النص . وقد بفسد اللص ولا 
برضی التخلي عن اخص حقوقه : حى التفكير الشخصي » . 

لقد کان ابن رشد في شرحه لأرسطو بدعاً من الشراح » ) كان في 
التفكير الشخصي بدعا من المفكرين . 

فهو اولاً بدع من الشراح لان تفسيرء لفلفة ارسطو ختلف منبجاً 
وعقاً عن تفسير المشائين العرب الذين سبقوه »ولا يخاو من قوة في الححاج 
بسخرها للرد على هؤلاء المثائين ‏ ولا سما الفارابي وابن سينا - متا ما 
صح عنده من عذهب (الحكم ) 4 وتابذا ما جاء به هؤلاء و المتأخرة من 
قلاسفة الاسلام » من أقوال نسیوها اليه بفير حق . فقد كان شراح ارسطو 
النونان .. کالاس‌کندر الافرودسي Alexandre d' Aphrodite‏ راسطوس 
"hemistius‏ و مسلیقیرس 5داءتاوط 51 يؤلفون ما يعرف الجوامع او 
التلاخيص يوجزون فیپا غرض ارسطو في قضية من قضابا الفلسفة . لكن 
هذه الجوامع او التلاخيص لا ترتفع الى مرتبة الشروح المعنى الدقيق 
للكلمة . ولا جاء شراح ارسطو العرب تأثروا بالشراح البونان وأفادوا من 
منیجهم . ولئن تفوقوا عليهم في الابتكار وقوة الشخصية إلا انهم ظلوا 
دون ابن رشد . فبذا الآخير ل يقتصر على الجوامم والتلاخيص > بل لقد 
اضاف الپا اسلوبا جديداً | يكن للشراح قبل به عبد استفاده من تفسير 
القرآن . وبدلك كانت له على ارسطو ثلاثة شروح : الا کار والاوسط والاصغر. 

فالأ كبر كان يثبت فيه نصا لأرسطو فمتناوله بالتفسير والتعلنق فقرة 
فقرة وعبارة عبارة . وقد يستطرد احبانا الى ابراد نصوص مستمدة من 
تلف ارسطو الاخرى » وقد بممد ايضا الى التخریج اللنوي للألفاظ 
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المفسرة . والراجح ان ابن رشد ةد اخذ هذه الطريقة عن التفاسیر التي 
وضمت لآي القرآن الکرم . وذلك کا فمل في كتاب ( القولات ) وتفسير 
( ما بعد الطبيعة ) وشرح ( السیاع الطبيمي ) . 

والأوسط » وفنه ينقل فقرات طويلة لارسطو » فيحذف منپا اجزاء 
ویضف اليبا شروحا » ويعرض آراء مفسرين ؛ وبناقش وبرجح . وإذا بدت 
له بءعض الکمات غامضة اعانا شرحها بکلات وجيزة کا فمل ي كتاب 
تلخيص كتاب ( الافس ) لأرسطو . 

والأصغر وفبه يضرب ابن رشد صفحا عن کلام ارسطو ويحمل مذهيه > 
وقد بزيد عليه او يرجح رأي احد المفسرين والفلاسفة على آخر . ومن هذا 
النوع جموعة الرسائلالساة (الرسائلالطبيعة الصغرى) Parva Naturalia‏ . 

هذا ویسمی الشرح الحقيقي ( الاكبر ) بالعربة - کا يقول رینان .. 
ر ااشرح ) او ( التفسير ) ٠‏ ويسمى الاوسط ز التلخص ) » ویسمی الاصفر 
( جوامع ) . 

هذا من حيث النپج » و آما من حيث العمق * فقد استطاع ابن رشد 4 
5 أوني من ذكاء تادر وعقل راجح ومقدرة على النقد فائقة » ان بنقذ 
الى اغوار فلسفة ارسطو ويقف على اسرارها ويز الدخيل فنها من الاصيل > 
ويستخلصبا من الشوائب التي كانت قد علقت بها على ید اشمراح 
الامكتدرائيين الذين سار المرب على آثارهم . واذا كان ابن رشد لم يبلغ 
الغاية في هذا السبیل فان ذلك كان مطلبا عبرا في وقت لم يميد تحقيق 
النصوص الفلفة » وحيث كان الناس برون ان تحضی التصوص الدينية 
أولى من تحقيق النصوص الفلسفية . لا سيا رأن النصوص الوتانية الاصلية 
م تكن مبذولة للشير"اح المرب الذين يؤخذ عليهم الاحاطة بقلسفة البوتان 
دون لفتهم . 

وإذ نصب ابن رمد نقسه شارحا لفلسفة ارسطو وتطبيرها من الشوائب» 
فلا بد ان يتخذ من الفارابي واين سينا والغزالي موقا ممن] تليه عليه 
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نزعته الى إحقاى ای . فنراه بقف موقفاً مزدوسا في هذا ال بيل : 

فبو يقف مع ابن سينا ضد الغزالي حين براه متفقا ممه في الرأي » 
وبسارة اخری حين براه قد صدر عن قلسفة ارسطو » فهذا من شأنه 
أن يضيف ال مذهبه سنداً جدیداً . 

ومن جپة اخری حين براه خالف العلم الاول فایتدع ما لم يذهب 
ألبه » نراه بندد به ويقول انه ليس ثقة فيا بروي عن القدماء وأنه انما 
ضلل المترجمون والشر*ام الاسكندرانبون . فابن سينا قد اخذ عن فورفورووس 
الصوري » وفورفوریوس هذا ليس من الحذاق . وبذلك اتاح ابن سينا الفرصة 
فلغرالي لباحمة الفاسفة والفلاسفة » بينا ابن سينا - هو والفارابي - هو الذي 
يتأهل الرد. 

وإذت فلا عجب ان رأينا فا يلي شدة من قبلسوف قرطبة على الشمخ 
الرئيس في هذه المألة ار تلك » لان الفرض الذي كات يدف البه مما كنب 
انما هو بيان الق سواء كان الق مم الشيخ الرئدس او مع حجة الاسلام . 
فالمهم شرح ارسطو . 

وعلى كل حال فان اين رشد قد خطا في شرح ارسطو - منہجا رقا 
خطوة بعيدة المدى نم یلفپا احد من قبل » حق صار بعرف في القرون 
الوسطی کا باسم ( الشارح ) ۲ماداجه‌صحومت وهو اللقب الذي اطلقه 
عليه دانتي في الككوميديا الإهية . 

وکا كان ابن رشد بدعا من الشراح » كذلك كان بدعاً من المفكرين . 
فقد تجاوز الشرح والتفبر وأتى بآراء وأفكار هي من رات عبقريته 
الخاصة ؛ وأشد ما يكرن ذلك ظبوراً في ممرض رده على الاشاعرة خاصة 
والمتكفين «من اهل ملتنا عامة » » و کذلك عندما يعالج بعض الفضايا 
الفلسفة الحامة ویتصدی للرد على ( تهافت ) الفزالي » ولا ميا عندما بناقش 
مألة اتصال الحكة بالشريعة ویضم نظرية التوفسق بینپا » ما سنراه على 
وجه التفصمل في سباق هذه الدراسة . 
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ويحب أن تبادر منذ الآن الى القول بأن مذهب ابن رشد قد اميه 
فبمه كثيراً» بل لا يكاد يوجد مذهب قليفي شوه وحراف کا شوه 
مذهب ابي الولمد وحراف . فالترجات اللاتينية لكتبه كثيراً ما كانت 
بعيدة عن الاصل ول تكن امنة في النقل . وقد حاء على هذه الترجمات 
عبد لم يستطع فيه كثير من المدرسيين التفرقة بين ابن رشد الفلوف 
وابن رشد الشارح » او بینه وبين الفلاسفة الابقين عليه ولا التسيز بين 
آلار اه التي كان يمرضها فیاسوفنا على انها آراژد الخاصة هو او تلك التي 
كان بسطپا على انها آراء غبره من المفكرين . کل ذلك كان نتبحة لفرضی 
المقلية التي ادت اوروبا الغرببة في القرن اثثالث عشر » حت اننا الى 
عبد قريب ل نکن نمرفه إلا من خلال التراجم » لآن ريئان في کتابه 
( ابن رشد ومذهيه )لم برجم الى أي نص عربي . أما مونك فتد درس 
الخطوطات المربيه الموحودة بباريس » ولكنه مين "كنب شذته عن ابن 
رشد لم یستمن إلا بالتراجم اللاتينية والميرية . لذلك يحب إلتزام الحذر 
الشديد بازاء کل مسا يتسب الى ابن رد وعدم الاعهاد على الترجات 
اللاتينية بل على تصوص عربية موثوقة . 

تفرقته بن العالم في الشاهد والعالم في الغائب . - اذا اردنا ان تفهم فلسفة 
ابن رشد على حققتها حب علننا أن نمنی قل كل شيء بتفرقته الشپورة 
بين عال الغيب وعالم الشبادة او بين القائب والشاهد ا يسما ابضاً » 
أي بين الخالق والحلوق . وهي تفرقة ترجم في اصوطا الاولى الى قوله 
تعالى هو لبس كثله شيء » وإلى قول اللف وكل ما خطر يبالك » فال 
مخلاف ذلك » . وقد سار على هذه التفرقة عامة این وخاصتيم . 
فاشلون جميماً ‏ او قل اكثرم ‏ پنزهون الله عن صفات الحوادث 
ویفرقون بینه وبين العام » في حل كثير من الشاکل التي كانت تعترضیم . 
ولم يفعل ابن رشد سوى ات يمفي في طريق معبد شقه له من قبله . 
وأقرب فبلدوف اليه اخذ بهذء التفرقة هو ابن طفيل . لکنپا م تتبلور 
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وتتحدد او تصیح ادا لذهب کامل في الوجود إلا عند أبن رشد . 
فابن طفيل وان قال بها إلا ان هناك فرقا كبيراً في اعمة هذه التقرقة 
عند كليوا ' وهو انها عند ابن طفبل جزء ثنري من مذهبه » او قل هي 
حبلة برجم الا عند الحاجة فقط . لكن ابن رشد يستخدمها بپارة نادرة 
جديرة بالإعساب في حل جيم المشكلات الدينية الهلفية على وجه 
لتقریب . فبي عنده احور الذي انما يدور عليه مذهبه والأماس الذي 
يشد جميم اجزائه بعضها الى البعض الآخر . 

قالمملوم ان ابن طفل قال في معرض کلامه على اللبس والخلط اللذين 
یقم فبا الانسان عندما يطبي على العام اامقول ما يعرفه عن العام 
المهسوس : د العام المحسوس منشؤه الهم والافراد . وفيه تفيم حقيقة » 
وفيه الانقصال والاتصال والتحيز * والمغايرة والاتفاق والاختلاف . فنا ظنه 
العام الإلحي الذي لا يقال فيه كل ولا بعض »ولا ينطتى في امره بلفظ 

من الألفاظ المدوعة إلا وتوم فه شيه على خلاف المقيقة » فلا بعرفه 
إلا من شامده » ولا تبت حقيقته إلا عند من حصل فيه »۱۲ 

لکن ابن رشد وان اخذ بوجبة نظر ابن طفمل » فانه ۳ 
كا هي » بل يحدث فیپا تضيراً جوهریا . ذلك انه بری - خلافا لابن 
طفيل - ان الحدس الصوفي الذي يقال انه يكشف عن عام الفب على 
حقمقته لبس بالوسيلة الصالة للوقوف على وجه الخلاف بين “ذلك العام 
وعالمنا المحسوس » وإِنما وسيلة ذلك » البحث العقلي الذي يفيد اليقين القائم 
على البراهين » أي البقين الذي لا علك احد تکذیبه ما دام بشد على 
القدمات والمملومات المطلوبة لانتاج النتائج التي توصل الى ذلك القن . 

وهناك اشتلاف آخر بين تفرقة كل من ابن طفیل وابن رشد. فسنا 
تري هذه التفرقة نوية عند اين طفمل ولا يلجأ السا إلا عند الحاجة 
فقط » أي عندما مجد صعوبة في ترضح اجزاء مذهبه اذا بها تصبح 
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اماسية ثتفلفل في صم مذهب ابن ركد الذي يسّمد علييا الذات لي 
يبدهن لنا على ان الصفات الإلحمة مغايرة للصفات الانانية ولا تشبهها الا 

اشتراك الاسم . دواذا قم معنى الصفات الموحودة في الشاهد وقي 
انات ظبر 7 باشتراك الاسم اشتراكا لا يصح ممه النقلة من الشاهد 
الى الغائب » كا يقول . وفما عدا ذلك لا وجه للمقارتة يشما . کا 
ميستخدميا ایض لإظبار الفارق الكبير بين علة الخلق اهي وعملية 
الق کا يفبمها الانسان في عاله الحسوس » وللتقرقة بين العلم الإلهي 
والعلم الانساني » ول مشكلة ابر والشر والعدل والجور وغير ذلك . 
وبکلمة واحدة لا عکن فم فاسفة ابن رشد بدون التفرقة الاسة الفاصلة 
بين عال الفيب وعالم الشپادة » او بين العالم في الشاهد والعالم في الغانب . 

والخلاصة لا يجوز الاحث في الدين والفاسفة بحسب تفرقة ابن رسد 
المذكورة ات يطبق الماني الانانية على الامور الإلهية . لقد جاء في 
الکتاب العزيز قوله تعالی : « ایس كمثله شيء » . ولکن الفلاسفة ومحاصة 
عاماء الکلام » والاشاعرة على نو اخص رم 5 خصوم 'بن رشد لدد» 
تسوا في حومة لججيم ان برجموا الى هذه الآية الكرعة دائمًا » قعالجوا 
صفات الله كا لو كانت صفات انسانية ؛ وتکلموا عن الإرادة والعلم والفعل 
والامحاد والخلق بعانيها الانسانمة » فوذموا في شى إنواع التناقض وتخيطوا في 
انتائج التارضة » كل ذلك يسيب الممائلة بين الخالتى والخلوق > وتشسه الله 
وصفاته بالاثنات » وقد كان الاو بهم ان يمترفوا من اول الأمر ان نة 
الصفات الى الله ليست کنسیتپا الى الانان » رات الخوض فما لاوقوف على 
حقيقتها طمع في غير مطمع وتسق في الجدل لا جدي * وإلحاف في اللجج 
والمشاغبة لا بمقبه غير الوبال » أي انه كان احرى بهم ان يمودوا الى رأي 
السلف ويتركوا امر هذه الصفات الى الله » وأن یکتفوا بالتسلم بوجود هذه 
الصفات دون البحث في حققتپا» لآن الره لا يستطيع ات يمير عنما إلا بلفة 
انسانبة وهي لذة قاصرة» فةماس الغائب على الشاهد تشبث بالفرور و استمراء 
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. إذ كيف لنا ان تطبق القولات الانائية على الله ؟ وکف جوز 
59 التناهي ان يتطاول الى معرفة سقبقة صفات اللامتناهي ؟ وليس في 
هذا دعوة الى رفض المقل والى الايمان الاسر » وإنما فيه دعوة صرمحة الى 
التسبز بين العطبات الختلفة وعدم اخلط ب اشائ التاينة * ا فيه ابضاً 
تصين لخصائص المقل وببان للحدود الي يمكن ان تصل الا اضواؤه والمدى 
الذي بنفة اليه شماعه . 

التوفيق بين الحكمة والشريعة . - لد حاول كل فيلوف مسلم 
التوفیق بين الحكة والشريعة » ولككن ابن رشد كان اماما في هذا الاب . 
ففي البيئة التي كانت تميط به . وهي بيئة مليئة بالتعصب عل النلسفة 
والفلاسفة وعلى كل نظر علي متحرر يخرج على مألوف القوم - كانت مماولة 
التوفیق بين دين المسادين وفلسفة الاغارقة مألة حماة او موت بالفسمة الى 
مصير الفلسفة وكل من يتصدى الدفاع عنما والذود عن حياضبا . لذلك لا 
نعرف ادا من الفلاسفة السابقين على ابن رشد من بذل في هذا السبیل ما 
بذله هو من جهد » ولا خصص لمشكة التوفنی من كتاباته قدر ما خصص هو 
ها . فيو لم يمس هذه المشككلة عرضاً كا فمل بعض اسلافه » بل لقد درسها 
دراسة مستفيضة وأظير في ماب نالماع والحذق ما هو عنوان اصالته 
ومعقل الطرافة في تفكيره الفلسفي كله . 

أجل ان مسألة التوفيق بين الحكة والشريمة قد أثيرت قبل ابن رشد 
يزمن طويل » وعولجت بصور شق » الإشارة والتاسح رة » وبالتفسيل 
والتدلیل ارة. فآراء الفارابي وابن سينا مثلا لم تكن إلا ضروبا من التقريب 
بين الاسلام وبين القلسفة الارسططالمسية» ولکنه تقردب تغلب عليه الإشارة 
والتاسح . و كذلك أخوان لاصفا . واما ابن طفل فغلب على أقواله يعض 
التفصيل والتصریح : لان لقاء حي بن بقظان بآسال واتفاقها على العيش معا 
محاولة صادقة للتوفنق اكثر عقا من ذي قبل. ولکن ابن طفيل على كل حال 
م بواجه المشككلة مواجية مباشرة » بل ظل محاور ويداور للوصول الها » 
ویتحایل علپا بالقصصوالرموز والتشميهات والاستعارات. وهكذ! فالفارابي 
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واين سينا وأخوان الصفا وابن طفیل لم یفطوا اکثر من ان آشارر! اجالاً الى 
ضرورة الاتفاق بين الدين والعقل » دون ان بعنوا بالبرهنة التفصيلية النپجة 
على و جهة نظرم عناية ابن رشد با . ویعبارة اخری ارت جيم الحاولات 
الابقة على ابن رشد قد افتصرت على إثرة الک ولکنها ل حددها ول 
تبدهن علبها ول تعثر على حل منيجي‌منظم لها کال الذي عار عليه ابنرشد. 
فإثارة المشكلة کفیا اتفق > شيء » وتحديدها والبرهان علسبا والمثور على حل 
منهحي لها شيء آخر . فشتان بين الاثاين .ربدا عرض فا السابتون على ابن 
رشد في تنايا كتبهم واحائهم »فان ابن رشد قد أفرد لها كتابين حددها في 
احدها (فصل القال) وعالپا ورسم أيمادهامن الو جبة النظرية المحتة» وفطلا 
في ال خر (الکشف عن مناهج الا دلة بو خاض في جزشاتها من الوجبة التطبيقية. 
كا أفصح عنما ايض في ثنايا کتابه الفتم ( تجافت التبافت ) ؛ فعان غذا في 
ممالته وکان بدعا فى حلوله . 

وقد رأى ابن رشد في دراسانه الدينية والفلسفية وق حمل الفزالی على 
الفلسفة وتنیپه الى مزالقها » ان الاخلاص للحق برجب ان يدافع عنه . انه 
رأى الأثر الشژوم لضربة الفزالي للقلسفة وتعصب الففهاء والعامة على التفكير 
العقلي الفلفي و اضطهاد الامراء والفلاسفة » ففام يدعو الى الاتتصاف للفلفة 
ورد اعتبارها الها واحمائا والتوفق بيتها وبين الشريمة . 

وهو في دعوته هذه ل بمتد" بالدين وحده دون العقل » ولا بهذا 
وحده دون دا “بل لقد حاول أن بلك طريقاً وسطا » وذلك يبان 
ان كلا من الحكة والشريعة في حاحة الى الاخری وان لكل منها طلایبا 
وروادها , انا یععران عن حققة واحدة » کل" على نحوء الخاص » ومن شم 
لا ينبغي ان یکون بینپا شقاق او خلاف . کا انه من امل ذلك لا محوز 
ان بقع بسبيها شقاق او خلاف بين رجال کل منها رغم ما قد برجد 
من تعارض ظاهري في بعض الساتل ورغم ما كان من اعتقاد کثبر من 
رجال الدين - على رأسهم الفزالي -- ان بين هذين الطرفین او بين هذين 
التصيرين عن الحقيقة الواحدة شقاقا قوياً وخلافاً واضحاً لا يمككن انكاره 
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أو ماهله . ومعنی هذا ان ابن رشد قد اخثار في مسألة العلاقة بين الدن 
والقلسفة الوضم الذي ختاره کل مژمن بالدین والعقل والفکر مسا . فبر 
متدين مسق في تدینه © «ؤمن برمالة مومی وعیسی ومد » وهو الى جاتب 
ذلك فبلرف جريء لا يتساهل في حقوق المقل > ومفكر صریح لا 
يتوانى في زجر من محاول النبل من حقو التفکیر ار . 

يقساءل ابن رد في مطلم کتابه ( فصل الفال ) عن النظر في الفلسفة 
وعلوم المنطق هل هو امر « مباح بالشرع ام حظور ام مأمور به !ما 
على جبة التدب وإما على جبة الوجوب »''' ؟ وقد فطن يلتبي سداد 
الرأي الى ان الكلام على الشيء لا بد" فيه من المدء بتمریفه . لذلك فان 
الجواب على هذا الؤال إنما یتوقف على محديد کلة ( قلسفة ) التي براد 
معرفة حم الشرع فما . قالقلسفة في رأيه هي «التظر في الوجودات 
واعتبارها من جبة دلااتها على الصانم » اءني من جبة ما هي مصنوعات » ۱۳ . 
فالحم الذي سيصدرء ابن رشد على الفلسفة اغا ينصب على الفلسفة .هذا 
المعنى فقط » لا باي معنى آخر عکن ان يكون لحا » إذ لفاسفة معان 
اخرى اختار فبلسوفنا واحدا منپا وجعل مورا لأحكامه . 

فأما ان الشرع قد دعا الى اعتبار الوجودات بالعقل وتطلب ممرفتها 
به فذلك ظاهر في غير ما آية من كتاب الله تبارك وتعالی » مثل قوله 
سبحانه : « قاعتيروا يا اولي الابصار » . وهذا نص على وجوب استعیال 
القياس المقلي » او العقلي والشرعي معا » وكقوله تمالى ایشا : « أو و 
ینظروا في ملکوت السموات والأرض وما خلق الله من ثي: » وهذا 
نص بالحث على النظر في جمم الوجودات » عاليها وسافلبا . و کقوله عز 
من قائل : « أفلا ينظرون الى الابل كيف "خلقت » وال الماه کف رفعت » 
و کقوله ایض مشبد؟ بالذين يذكرون الله وبتفکرون في غلقه « ویتفکرون 
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في خلق السموات والارض » الى غير ذلك من الآات التي لا تحصى ۲ . 
۱ فاذا تقرر ان الشرع قد اوجب النظر بالمقل في الوجودات واعتبارما » 
وكان الاعتبار ليس شيا اکثر من استتباط الحپول من العلوم و استخراجه 
منه » وهو ما يعرف بالقباس عند المناطقة ؛ فشغي علینا ان حمل نظرا 
في الموجودات بواسطة القياس العقلى . 

ولا كان القباس انواعا مشق » فلا بد ان يكوت القياس البرهاني هو 
الذي دعا اليه الشرع لانه أتم انواع الاقدسة وأصحبا على الاطلاق . فبو 
يبدأ من مقدمات اولة بقینية تکون واضحة في ذاتا » لذلك كانت نتائحه 
يقينة صادقة لا تتخلف . ودونه القباس الجدلي » وهو يبدأ من مقدمات 
ظنية محتملة «أخوذة من بادي الرأي ٠‏ ومن ثم فان نتائجه لا تقمد المقين . 
ودونه في ارتبة » القماس الخطابي » ويعتمد على «قدمات مشپورة براد بها 
السيطرة على عواطف السامع ومشاعرء . ودونه اخيراً القياس المغالطي » 
ويعتمد على مقدمات تدو صادقة ولكنه ينثبي الى نتائج غير مقبولة . 

لذلك لا بد ان بريد التصدي للاستدلال على وجود الصانم وطلب 
معرفته من طريق مصنوعاته ان یلم بأتواع البراهين ويفرق بينها وقف 
على شروطبا . ومعق ذلك ان البحث النظري في امور الدين لا سبيل 
المه إلا بدرامة المنطق والتمكن فبه ومعرقة كيف يكون القباس برهانا 
أو غير برهاني » للوصول الى الاستنباط الصحمح . فالمنطق يتنزل من النظر 
منزله الآ لات من العمل 9 . 

فان كان لم يتقدم احد من قبلنا بفحص عن القباس العقلي وأنواعه 
فيجب علبنا ان نبتدىء الفحص عنه 2 وأن بستمین في ذلك التأخر 
التقدم حق تکمل المعرفة به . وهذا امر واضح بذاته » لا في الصنائم 
العلمية فقط » بل وف المملية ابض » قانه ليس منبا صناعة بستطیم ان 
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ينشثبا شخص واحد » فكيف بمناعة الصنائم وهي الحكية ؟ ۱۱ 

رهکذا فلا غنى لنا عن ان نستعين با انتپی اليه القدماء حق ولو كرا 
على غير ملتنا » لآن من العبث ان نتبف ما کتبه القدماء ونستأنف البحث 
من جديد . فالمنطق لا يعدو ان يكون آله في ايدينا نتوسل با في عصمة 
اذهاتنا عن 'لخطأ في الفکر » ولا ثأن مذه الآله عة القوم الذين وضموها 
د فان 219۱ التي تصح بها التذكية ليس یمتبر في صحة القزكية بها کون 
7 مثارك لنا في الله او غير مشارك ادا كانت فيها شروط الصحة . 
وأعني يفير المثارك من نظر في هذه الاشباء من القدماء قبل ملة الاسلام » 
کا يقول ابن رشد ۳ . 

فان قبل ان القباس العقلي بدعة لم يكن لمامي الصدر الأول عبد بها 
أجاب ابن رشد بان القباس الفقبي ايضاً لم يكن لمي الصدر الاول 
عبد به » واغا استسط فما بعد . فاذ! كان الاول بدعة قکف لا يكون 
الآخر بدعة ايضا ؟ ان الفقته يعتمد على القباس الشرعي في استنباط 
الاحكام » فبو إذن على عل بانواع الاقيسة الققيية . وكذلك الفلسوف » 
فبو يعتمد على القباس العقلي في استنباط النتائج » ولا يجيد هذا الاستنباط 
إلا بمعرفة انواع لاقيسة والتسيز بينها لاستخدام البرهاني منها . فكيف 
بباح للفقيه ما يحرام على الفيلوف ؟ كيف يباح الاستدلال في الفقه ولا 
بباح في الفلسفة ؟ لا سما اذا كافت غايته الاستدلال على وجود الخالق 
وتقرير عقائد الدين ؟ ويعبارة اخرى » ان القباس الشرعي لا تخرج عن ان 
يكون نوعا من القياس العقلي لأنه تطبيق للعقل على الشرع . والاستدلال 
على وجود الله وتقرير عقائد الدين تطبيق للعقل على الشرع ايضا. فلا 
قباس - فقا كان او غير فقبي - بدون إعمال للمقل وإرهاف لحده . 
فالمقل حاضر في كل قباس » فلا خطر منه على الدين » ولو كان الدين 

۰ الصدر السایق صفحة ۳۱ , 

؟ - الصدر الابق صفحة ۳۱ 


۷: 


شى المقل دا حت على التأمل والتفكير في خلق السمرات والارض 4 
ولا اهاب الله تعال به اکثر من مرة في کتابه العزيز » ولا جعله معماراً 
لتسيز الق من الباطل . قواجب إذن ان نجمل نظرنا في الوحودات 
القباس العقلى ۲۱۱ . 

مخلص معنا من كل ذلك ان الاطلاع على كنب القلسفة وعاوم الاوائل 
واجب بالشرع . فکا انه لا حرج علينا في استخدام آله القدماء التي هي 
المذطق في تصحيح تفکیرنا وعصمة اذمانتا عن الطأ » قكذلك لا حرج 
علینا في الرجوع الى حكمتهم والفحص عا انتهوا اله في باب النظر 
في الموجودات . فا بنطبق على آله النظر بنطبق على مادته ومضمونه . 
فلقد سبق الاغریق" الملین في علوم الحكمة فاطلم هؤلاء علبا ؛ فلا 
ضير عليهم أن باخذوا! منیا ما بروته a‏ ويدعوا ما بروته باط ٠‏ و 
ذلك يقول ابن رشد : « مجحب علینا اذا ألفينا لمن تقدمنا من الامم السالفة 
نظراً في الوجودات واعتباراً لحا بحسب ما اقتضته ثترائط البرهان » ان 
تنظر في الذي قالوه من ذلك وأثبتوه في كتبهم : نما كان منها موافقاً 
الى قلناه هنېم ومررنا به رشکرنام عليه » وما كان منها غير موافق 
للحق نهنا عليه وحذارا مله وعذارتام ۲۳۰ . ولا عبرة بقول من حرم 
النظر في کتب القدماه من الحشوية وأهل الظاهر ما دام الشرع ممثنا على 
التفكير في الصنمة لمعرفة الصانم » فاذا ضل" في هذا النظر ضال" أو 
أتم آثم لضعف في فطرته او لفساد في طبعه * فليس ينع ذلك من الخوض 
في كتب الحكة » إذ ان مثل هذا الضرر انما بلحق بالنظر العقلي في 
الوجودات بالعرض لا بالذات » کا لا ينع المطشان شرب الماء البارد 
العذب لأن قوما شر قوا به فیاتوا » فان الموت عن الماء بالشری امر 
عارض » وعن المطش داي وضروري . وشتان بين ما بلحق بلدات وما 


+ - الصدر المایی صقحة .+ س ۱ . 
۽ - الصدر السایق صفسة ۳۳ . 


بلحی بالعر ض ۱۲۲ . 

واذا كان الامر كذلك » اي اذا كان الدين تشه هو الذي يأمر على 
سبمل الوجوب بالاشتغال بالفلسفة وعلوم الاوائل من الشرائط والأحوال 
التي ذکرنا » فما ذلك إلا لآن الفلسفة حق » وإلا لا اوجبها الشرع » وإذن 
فلا عکن ان يكون نة خلاف بين الدين والفلسفة « فان الق لا يضاد 
الحتى » بل برافقه ويشبد له » کا يقول ابن رشد "۲۳ . و کف یکن ان 
یکون هناك تناقض بين الحكمة والشريمة « وها الصطحیتان بالطبم » 
المنحايتان بالجوهر والقربزة »۲۳ 

وهکذا لم يفتأ ان رشد بردد القول بان الفلسفة الصحيحة لا كن 
ان تتنافى مم الدين لأن د الحكة هي صاحبة الشريمة وأختها الرضمة » 
على حد قوله'؟' . فبؤلاء الذين يحاريون احداهما بام الاخرى لیسوا في 
الققة إلا حيالاً لما . أما اولئك الذي محزمون باستحالة التوقيق بين 
الدين والفلسفة قهم اولئك الذين يحاون حقيقة الدين او الذين أساءو! فهم 
الفلسقة ونسبوا انفسهم البپا ظا وعدرانا . 

وحم ابن رشد کلامه في هذا الباب بقوله : « فقد تن من هذا ان 
النظر في کتب القدماء واجب بالشرع... وان من نهی عن النظر فيها من 
كان امه النظر فبا ؛ وهو الذي همم امرن : احدها ذكاء الفطرة » 
والثاني العدالة الشرعية والفضية العلسة والخلقية ؛ فقد صد الناس عن الباب 
الذي دعا الشرع منه الناس الى معرفة الله 2 وهو باب النظر الودي الى 
معرفته حق المعرفة » وذلك غاية الل والمعد عن الله تعالى ۾ *“ . 

۰ 

وه الصدر السایق صقحة ۳۳ - ۳ . 

۲ - قح 6 ۴ + 

+ - مشا وه , 


۽ س فة ړم ۽ 
هلداصطلحة ۳۳ , 


۷:۹ 


هذا وعندما نلاحظ خلافا او تمارضا بين النص وتتيحة البرهارن 
القلسفي بحب ان نمك ان هذا لا عکن أن يكون الا فى الظاهر وان 
البحث العميق كفيل بازالته . وهذا شبيه با موري في الدين نفسه : فقبل 
ان يظبر بين الدين والفلسفة ما نعرف من خلاف وخصومة ظهر تعارض 
بين الآلات » والتوفمق بینپا لجأ العاماء الى التسبز في بعض النصوص بين 
الماني الظاهرة وامحازية وبين العاني الباطنة الحقيقية . فكانت المشاكل التي 
من هذا اضرب “تحمل بکثف العنی الباطن انس المتشابه » وطريقة 
التوفنق هذه ااني سموها التأويل تكفي لازالة كل ما بظن من غلاب 
وتناقض بين الدين والفلسفة . 

وهکذا فالشريعة قسمان كا بقرل ابن رشد : ظاهر وءژول . فالظاهر 
منبا فرض الجهور » والمؤوال فرض العلماء . فآما امور قيجب علپم هل 
النص على ظاهرء وترك تأويله » وأما العلماه فيجب عليهم تأويله اذا كانت 
تنطبتى عليه شروط التأويل » ولکن لا محل لهم ان 'يقصدو! للجمپور 
يتأويل » کا قال على رضی الله عنه : « حدئوا الناس با يفبمون » آتریدون 
ان یکنب الله ورسوله ؟ » وقد كان اللمون الأولون يفرقون حققة" 
بين الظاهر والباطن في الشرع » ويقررون انه لا مجوز ان يصراح بالتأويل 
إلا من هو أهل له ۲۱ . 

والسبب فما نرى من تباين بين هنين الضربين من الأقاويل في الشرع 
هو اخثلاف الناس في الفطتر واله‌قول وتباین قرائحهم في التصديق . 
ولذلك انقسمو! انقسام مراتب الاقيسة الثلاث في اانطق : نيم الخطاببون 
وم المور القالب الذي يصدق بلاقاویل الخطابية ؛ ومنهم الجدليون وم 
علماء الکلام الذين برتفمون قلبلا عن العامة » ولکنپم دون الخاصة بکثر ؛ 
ومنپم أخيراً البرهانيون يطبعهم وبالحكمة التي آخذوا اتفسيم بها © وم 
طبقة الخاصة . وقد دعت الشريمة الناس من هذه الطرق الثلاث » فعم" 


بالصفصسة و۳ و۴۸ . 


YEY 


التصديق کل اتسان الا من جحدها عناداً بلسافه او من ل تتقرر عنده 
طرق الدعاء فما » لاغفال في نفسه . قال الله تمالی : « أدع الى سيبل 
ربك بالحكمة والوعظا الحسنة وجادهم التي هي أحسن » . ولذلك 
فالشريمة تتضمن هذه الطرق الثلاث ۱۱۱ . 

ويعد ابن رسد علاء الكلام اقرب الى الجمهور منم الى الفلاسفة > 
ولذلك فعلى الجمبور وأشياههم من علاء الكلام الجدليين ‏ الذين لا بطمقون 
الوصول الى التآويل الصحيبحة الامان بظواهر التصوص الشرعية وما 
ضرب لهم من رموز وأمثال ؛ وللملیاء » اهل البرهان » الايمان بالمعاني الخفية 
الى "ضربت الامثال والرموز لتقرما الى الاذهان » وذلك بتأويل هذه 
التصرص . 

وينبقي ان نحافظ على ان يكون كل نوع من هذين التعليمين عصوراً 
في طائفته الخاصة وعلى ألا تلط احدهما بالآخر » لأن جعل الناس شرع 
واحداً في التملم خلاف الحسوس والمعقول . ولمذا ترى قیلسوفنا فار 
من الخوض مع الجمبور في دقائق الشرع والتصريح بالنآویل - وار كانت 
صحيحة - للجمپور الذي لا يستطيع فبمبا ؛ لأن ذلك من شأنه ان يثير 
الشكوك والشببات ويؤدي الى الکفر . بقول ايبن رشد : 

« ولذلك نرى ان من كان من الناس فرضه الاعان بالظاهر قالتاويل في 
حقه کفر + لآنه يؤدي الى الکفر » فمن آفشاه له من اهل التأويل فقد 
دعاه الى الکفر » والداعي الى الکفر کافر . وطذا مجحب ألا تثبت التأویلات 
الا في کتب البراهين » لأنها اذا كانت في کتب البراهين ل بصل البپا إلا من 
هو من اهل البرمان » ۳ . 

هذا والتأويل لا يكون بلا دود ولا ضوايط » بل له شروط وأحكام 
وقواغد لا بد من التسك بها . فان ما أدى الله البرهان اما ان یکون 


۱ - انظر ٣٤‏ دهم و سوه 
۲ د فة مع . 


YEA 


قد کت عله الشرع ار عراف به . فان کان مما سكت عنه فلا تعارض 
هنا ٤‏ وهو عنزله ما سکت عنه من الاحكام فاستشيطها الققه القباس 
الشرعي . وإن كانت الشريعة قد نطقت به فلا خاو ظاهر النطي ارت 
يكون مواققاً لا أدى اله البرهان ار خالفا » فان كان موافقاً فلا قول 
هناك * رن كان خالفا طلب تأویه اي اخراج دلالة الفظ فسه « عن 
الدلالة الحققية الى الدلالة المجازية من غير أن يل" ذلك بمادة لسان 
المرب في التحوز من تسمة الشيء يشبييه او سيه ار لاحقه أو مقارنه » 
ار غير ذلك من الاشاء التي 'عددت في تعريف اصناف الکلام الجازي » 
وهو تمربف التأویل عند فبلسوفنا . وحجته في حواز ذلك ان الفقهاء 
يعتمدونه في الكثير من الاحکام الشرعة » في بالحري إن یفعل ذلك 
صاحب الملل بالبرهان ( او الفلسوف ) ؟ فالفقه عنده قباس ظني » والمارف 
بالبرهان عنده قباس يقبي . ويقطع ابن رشد بأن کل ما آدی اليه البرمان 
رخالنه ظاهر الشرع فذلك الظاهر بقمل التأويل على قانون التأویل العربي . 
وهذه القضية لا بثك فما مسلم ولا برتاب با مؤمن » وما اعظم ازدیاد 
البقين بها عند من زاول هذا المنی وجربه » وقصد هذا القصد من المع 
بين العقول واشقول . 

د ولمذا العنی اجمع السامون على انه ليس يحب ان تحمل ألفاظ الشرع 
كلبا على ظاهرها » ولا ان تخرج كلها من ظاعرها بالتأويل . و اختلفوا في 
الارل منیا وغير المؤول . فالأشعريون مث يتأولون آية الاستواء © 
وحمديث التزول ۲۳۱ » والحناية حمل ذلك على ظاهره ...۲۳۲۰۰ . 

راذا أخطأ العام في فبمه لالفاظ الشرع فان كان خطژه من قبل شببة 

د آية الامتواء : الرحمن على العرش امترى . 

؟ - حدیث التزرل:ينزّل الله ای سماء الدثيا وقت السحرء فقول :هل من متفر فأغفر 82 
هل من داع قاستجیب له ؟ حت یطلم الفحر . 

> - فصل القال » صفحة 55 . 
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عرضت له فيو معذور . ولذلك قال عليه السلام : و اذا استيد الحام 
فاصاب فل اجران » وان أخطأ فل اجر » . وأي حاع اعظم من الذي 
يحم على الوجود بأنه کذا او ليس يكذا . وهذا الخطأ ااصفرح عنه في 
الشرع انما هو الخطأ الذي يقع من الملاء الذن خصنهم الله بلتاریل اذا 
نظرو! في الاشاء المويصة التيكلفيم الشرع النظر فما . وأما الخطأ الذي 
بقح من غير اهل العلم فيو ثم - 

وعلى کل حال » ان الخطأ في الشرع على نرعين : خطأ ایمذر فيه من 
هو من اهل النظر في ذلك الشيء الذي وقم فيه الخطأ ولا 'يمذر فيه 
من ليس متهم ؛ وخطأ لا 'يعذر فيه احد سواء كان من اهل النظر او لم 
یکن . فان وقع هذا الط في ممادىء الشريمة فبو كفر » وان وقم في 
الفر و ع فبو بدعة ''' . وی ذلك بترل ابن ركد : 

د وهذا النحو من الظاهر ان كان فى الاصول فافتارل له کافر : مثل 
من يعتقد انه لا سعادة اخروية ها هلا ولا شقاء » وانه انما قصد بهذا 
القرل ان یسم التاس بعضنهم من بعض في ابدانهم وحواسهم » واا 
حبلة » وأنه لا غاية للانسان الا وحرده احسوس فقط . واذا تقرر هذا 
فقد ظبر لك من قولنا ان هینا ظاهرا في الشرع لا مجرز تأویله . فان 
كان تأويك في المبادىء فپو کفر : وان كان فيا بعد المادىء فو بدعة . 
وهبنا ايض ظاهر حب على اهل البرهان تأويل » وحمليم باه على ظاهره 
كفر » وتأويل غير اهل البرهان له و|خراحه عن ظاهره كفر في حقهم 
ار بدعة . ومن هذا الصنف آبة الاستواء وحديث النزول » ولذلك قال 
علبه الصلاة والسلام في السوداه إذ اخبرته ان الله في السیاء : « اعتقبا 
فانپا مومنة » . إذ كانت ليست من اهل البرهان >" . 


. س صفههة جع د 4ع‎ ١ 


؟ صقفحة ٩و‏ 


Yo 


بين ابن رشد والغزالي . - قلنا ان ابن رشد قد عالج مشکلة التوفيق 
بين الحكة والشريعة من الوجپنین النظرية والعملية . فأتى عليها في ( فصل 
المقال ) نظرياً + حسث اثارها وحددها ووضم حلا منیجا شا ثم عالجها 
من الوجبة المملية التطسقية في كتابه ( الكشف عن مناهج الادلة )» فعرض 
في الفصل الاشير من هذا الكتاب لعدة مسائل يكل بها برهنته على صدق 
نظريته . کا ناقشها ایضا في کتابه ( تهافت النبافت ) في ثنابا رده على المسائل 
المشرين الي حمل ا الغزالي على الفلاسفة . 

وإذ نحن فرغنا من محث مذهب ابن رشد في مشكلة التوفيق بين 
الحكة والشريعة نظرياً ؛ فلنمرض لذهيه قبا من الوجبة العطية ٠‏ 
فلقول : 

من المملوم ان الفزالي کتب فى الرد على الملاسفة کتابه المشهور ( تهافت 
الفلاسفة ) للتشپیر بالفلاسفة والاعلات عن تافضیم رتهافت آر چم 5 مر 
معنا . وقد تجح في ذلك نجاسا كبيراً » فإنه بهذا الکتاب قد طعن الفلفة 
طمنة ل نقم ها بعده في الشرى قائة . الى أن حاء ابن ركب بمده علة 
عام او تزید فأقام ذفسه بالتسبة الى الفلسفة مقام الفزالي بالنسة الى الدين * 
مدافعا عنبا حاساً لما " ذائداً عن تمالیمپا . وقد تناول کتاب الفزای 
( تجاقت الفلاسفة ) فر عليه بكتاب يمارضه سماه زجافت التهافت ) > 
ويقصد بذلك تناقض الأفكار التي يعتقد الفزالي انه هدم بها آراء الغلاسفة 
وفي هذا الکتاب رد" ابن رشد على الغزالي وناقشه اقواله في المائل الق 
حمل فما على الفلاسفة ونقض اكثر ما قاله فيها » مدافعاً عن الفلسفة 
والفلاسفة » مبرئا لحم من جمبع التهم التي رمام الغزالي بها > وبالتالي مبينا 
لا موقفه من كل منها . وليس من غرضنا هنا ان نم يجميع هذه المسائل 
وإغا سنكتفى منپا برد ابن ركد على المسائل الثلاث الق انارها الغزالى 
في الفصل السابق وهي مسألة قدم العام ومسألة السببية ومسألة روحانية 
النفس . وحل" اعتادنا على کته الثلائة التي تقدم ذكرها : فحسيبا انبا 


۱۷۱ 


ليست ثررحا على ارسطو وإنما هي تلل ثمة من قم التفكير الشخمي 
الاصل وتعبر عن جود حبار للتوفیق بين القلسقة والدين . 

أ - مسألة قدم العالم. - الشانم ان ابن رشد بقول بقدم العام وینکر 
حدوثه » لیکون بذلك على وفاق مم ارسطو . ولکن ليس الأمر هذه 
البساطة . وإنا هو بقول بالحدوث وی کد ان العام تمد خلقه الل في غير 
زمن ومن غير مادة “أي انه قد خلقه من العدم » وقال له كن فكان . 
ففككرة الزمن لا تنطبق على افعاله تعالى بل هي تنطيق على الاشماء الادية 
او على افعال الانسان . وبعبارة اخری ان خلق الله لالم امر ليس له 
مثيل قي عام امس : فإنه لم يكن هنال حرکة قبل خلق العال لأن اک 
إغا تکون للاجسام * فإذا لم توجد الحركة لم برجد الزمن » إذ الزمن هو 
مقياس الخركة : فجن إا تعرف عدد السئين والحاب بناء على حرستءة 
الاحرام السیاو ية . 

ولتوضیح هنا العی ينطلق ابن رشد من تفرفته السابقة التي هي 
مفتاح قلفته : التفرقة بين العالم في الشاهد والعالم في الغائب . فالباري 
سحانه لس من تأنه ان يكون في زمان » پینا العام شانه ان یکون 
في زمان ۲۱ . فتقدم الل على العام إنما هو تقدم الوجود والذي ليس 
بتفير ولا في زمان ‏ على الوجود ااتير الذي في الزمان » وهو نوع 
آخر من التقدم ۲۳۲ . فقد قام البرهان على ان هينا نوعين من الوجود : 
أحدها في طسمته الحركة » وهذا لا ينفك عن الزمان » والآخر ليس في 
طبيعته الحركة » وهذا أزلي وليس بتصف بالزمان ©" . كا قام البرهان 
ابضاً على ان الذي ليس في طسعته الحركة هو الملة في الوجود الذي في 
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طبيعته الحركة "۲۱ . واذا كان ذلك كذلك فتقدم احد الوجودین على الآخر 
ليس تقدما زمنا . لذلك فكل من شمه تقدم آلوجود امير متحرك على 
المتحرك بتقدم ااوجودین المتسر كين اسدها على الآخر فقد أخطا . رعلى 
هذا لا يصدق على الوحودين لا انها معا ولا ان احدها متقدم على الآخر. 
فقول الغزالي « ان تقدم الباري سبحانه على العالم ليس تقدما زمانيا » 
قول صحبح . ولکن تأغر العالم عنه لا 'يفهم في هذه الحالة إلا تآخر 
المارل عن العلة . فإذا كان التقدم ليس زمانا » فالتأخر ليس زمانياً 
افا ۳ . 

ولا كان هذا العنى عصيراً على التصور فان الشرع قد لك بالمپرر 
طریق التمثيل الشاهد » ران لم يكن لذلك مشال في الشاهد . اد لا 
یکن للجمپور أن بتصوررا على کنپه ما ليس له مثال في الشاهد ٤‏ 
فاخبر تعالى ان خلقه لما وقع في زمان وانه خلقه من ثيء » لانه لا 
يعرف في الشاهد موحود إلا پذه الصفة ؛ فقال سحانه مخبراً. عن حاله 
قبل وحود المالم : « وكان عرسه على الاء » وقال تمال : « ان ريم ان 
الذي خلق السموات والارض في متة ايام » وقال أيضا : « ثم استوى الى 
السیاء وهي دخان » الخ . فيجب ألا 'يتأول شيء من هذا للحمبور رالا 
بطلت الحكة الشرعية » ۲۳ , 

اما ان بقال لهم ان عقيدة الشرع ف العام أنه حدث » وانه 'خلق من 
غير شيء ومن غير زمان + فذلك ميء لا يكن ان بتصوره العماء فضلاً 
عن الجهور . فيقبغي ألا“ "یمدل في الشرع عن التصور الذي وضعه للحمپور 
ولا بصرح لهم بغير ذلك . فان هذا النوع من التمثيل في خلتی العام هو 
الرجود في القرآن وق التوراة وق سائر الككتب الغزلة . فالتمشل الذي 

الدعفسة ۱۳۹ . 
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جاء في الشرع في خلق العام بطابق معنى الحدوت الذي في الشاهد . 
لکن الشرع لم يصرح فيه بهذا اللفظ » وإنما اطلق عليه لفظ الخلق 
والفطور » وذلك تنببه عنه للعلماء على ان حدوث المالم ليس مثل الحدوث 
الذي في الشاهد . وإذن فا استمال لفظ الحدرث او اللدم بدعة في 
الشرع » وموقم قي شببة عظيمة تفسد عقائد الجبور 7" . 

ومحاول ابن رشد ان يضتى شقة الخلاف في هذه المألة بين التکلن 
والفلاسفة حمث يحعله خلافاً لفظبا . وذلك انهم اتفقوا على ان هنا اصناقاً 
ثلائة من الموجودات : طرفان وواسطة » فاتفقوا في تسمبة الطرفين واختلفوا 
في الواسطة . 

فأما الطرف الاول فپو موجود و'جد من شيء » أي عن سبب فاعل 
ومن مادة » والزمان متقدم على وجوده . وهذه هي حال الاحسام التي 
'يدرتك تکونها باس » کتکون الاء وافواء والارض والبران والتبات 
وغير ذلك . وقد اتفق الجيع على تسمبة هذا الصنف من الموجودات 
بالومودات الحدثة ۲۳۱ . 

وأما الطرف القایل هذا فو موجود لم يكن من شيء ول بتقدمه 
زمان . وهذا ايضا اتفق ام على تسمنه قداً . وهذا الوجود انا يدرك 
البرهان : وهو الله تبارك رتعالی . فپو فاعل الكل وموحده والافظ له . 

وأما الصنف من الوجود الذي بين هذين الظرفين فير موجود لم يكن 
من شيء ولا تقدمه زمان »ولکنه موجود عن ثيء أي عن فاعل » 
وهذا هو العام پاسره . قفيه به من الوجود الحدث وشبه من الوجود 
القدم . من غلب عليه ما فيه من شبه القديم على ما فه من شسْبه الحدث 
سماه قدياً » ومن غلب عليه ما فيه من شه المحدث مناه محدثا . وهو في 
الحقبقة ليس عدثا حققبا ولا قدي حقيقيا : فان الحدث الحقيقي فاسد 
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ضرورخ" » والقديم القنقي ليس له علة. ومنهم من سماء ( حدثاً ازا ) » 
وهو افلاطون وشعته » لکون الزمان متناهباً عندم من المافي . 

وهکذ! فالذاهب في الما ليست متباعدة حى "یکفتر بتضپابعضاً . 
فلا ينغي للسلین إذن ان يتشذوا من هذا اقلاف اللقظي سسا لالقاء 
التبم جزافا بلا مبرر . ويشه ان یکون الختلفون في تأويل هذه السائل 
العويصة أما مصيبين مأجورين وأما مخطئين معذورن . فان التصديق 
بالشيء من قبل الدلبل القائم في النفس هو ثيء اضطراري لا اختباري» 
أي ليس بسنا فيه ان تصدق ار لا تصدق کا بسمنا ان تقوم او لا نقوم. 
وإذا كان من شرط التكليف الاختبار » فالمصدق بالخطأ من قبل شيبة 
عرضت له - اذا كان من اهل الملر - معذور ''' , 

ب مسألة السبيية . - ومن المائل التى عالجبا ان رشد محرأة ودقة 
ادرتين مسالة الببية الت تناوها الغزالي قبل ان رشد ووقف منها موقف 
الإنكار . ولقد كان الاثنان مبدعين في ممالجة هذه السألة » كل" من الوجبة 
التي تاوفا منها : هذا مبدع في الإنكار والإسراف في الإنكار » وذاك 
مدع في انكار الانکار مسرف فيه . ولا زال الحوار بين المدرستين قاماً 
في فلسفاتتا الملمية الحديثة » وان اتخذ اشكالاً جديدة وتمابير ختلفة 
وصبغا متبابثة ومبررات لا عبد للأقدمين پا . فالصراع بين الحتمية 
واللاحتسة » وبين المقين والاحتال » بين العقول راللامعقول في المكاشكا 
الموجدة مثا » انما هو امتداد طبيمي لكل من وجبق النظر اللتين ثل 
احداا ابن رشد والأخرى عثلبا الغرالي . 1 

فمن الملوم ان الغزالي ذهب في تفسير السببية مذهبا فریداً : وهو أن 
الاثتران بين ما ”يعرف السدب وما یمرف بالمسيّب انما هو اقتران عرضي 
حائز » مرده الى حم العادة » لا الى الضرورة العقلية . ان الفلاسفة الذين 
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يقولون بالسيبية لا دلیل هم عليها إلا ما یشاهدون من اقتران بين الاسباب 
والمدبات » لكن هذه المشاهدة'لا تدل على حصول الشيء بالشيء المقترن 
به » بل على حصوله عنده » وشتان بين الاثنين . فا نرى من تلازم بين 
السيب والستّب ليس ضروريا اذن وإنما هو ولد المادة فقط لأن الله 
- وهو الفاعل الومبد القادر على كل شيء - قادر على خرق العاد: مق شاء » 
وعندئذ برتفم الاقتران بين ما یمتقد في العادة سيا وبن ما بعتقد 
ميياً ؛ وهو ما حدث في المسجزات . 

ورد" ابن رشد على الغزالي في هذه المألة بأن م للأشاء ذوات وصفات 
هي التي اقتضت الافعال الخاصة بموجود موجود » وهي التي من قلا 
اختلقت ذوات الاشاء وأسماوّها وحدردها ؛ فلو لم يكن لوجود موجود 
فعل يخصه لم تكن له طببعة تخصه »ولو لم تككن له طبيعة تخصه نا كان 
له اسم يخصه ولا حد" » وكانت الاشاء كلما شيا واحداً ولا شيا 
واحداً » ۲۱۱۱ . فالاء مثلاً له طبيعة تخصه وهو كونه مادة مائة پا بکون 
الري والرطوبة > والتار لها طبيعة اخرى تخصها وهو كوا عا شفافا 
به يكون الاحراق والضوء . فلو ۸ يكن لكل من النار والماء طسعة 
تخصه لا كان له فمل مخصه » ولكان الماء والنار شيئاً واحداً . 

والفمل والانفعال بين الاشاء اغا بقمان بإضافة من الاضافات التي لا 
تتنامی : ولذلك لا تفعل النار مثا فل الاحرای كلما دنت من جسم 
ساس ؛ لآنه لاد" ل لحصول الاحراق - ان بکون هنالك 
موجود له الى الم الحاس اضافة ما لا تموى تلك الاضافة الفاعلة 
للنار » فبنالك ادن شررط ضرورية لا بد من تحققبا لنتحقی المشروط . 
وهكذا فللاشاء حقائق وحدود هي ضرورية في وجود الوجود وقي 
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صدرر أقماله عله ۱۲ . 

وينتج عن هذا ضرورة ان من الفطة انار الاسباب التي یکون 
عنما افعانها الخاصة ا کا نشاهد في الامور احسوسة » تما السيسة إلا التعبير 
عن هذه الطبائع وما بذتج عنما من افعال خاصة بها. وهذا بسن محم 
العقل » إذ المقل كا يقول ابن رشد ايضا : ه لیس هو شيئاً اكثر من 
ادراك الموجودات بأسابها » وبه اي ذا الادراك ‏ بفترق عن سائر 
القوى الدر کة . فمن" رقم الاسباب فقد رفم العقل » ۰۲۳ ربانايي فقد 
أبطل العام و نکر ان يكون هنالك علم واحد ضروري . «ومن يضم 
انه ولا علم واحد ضروري "بنزمه ألا بکون قوله هذا ضروريا » ۳۱ . 
فإبطال الاسیاب اذن 'يبطل في نفس الوقت حجة مبطلها . 

هذا من ناحية ‏ ومن تاحمية اخری من جحد الاسیاب ققد جحد الصانع 
الحكم وحمل وحود المشات عن الاساب الاتفاق وبغير مقصد » فلا 
تکرن هناك حکمة أصلاآً ولا تدل على صانم بل اما تدل على الاتفاق . 
فقول الفزني ان الله اجرى العادة هذه الاسباب فول بعد جداً عن 
مقتضى الحمكمة بل هو مبطل فا لآن المسببات ان كان عکن ان توحد 
من غير هذه الاسباب فأي حكمة في وحودها عن هذه الاساب ؟ وأي 
دلالة فپا على الصانم ؟ فلو لم يكن شكل يد الانان وعدد اصایما 
ومقدارها ضروریا في الامساك الذي هو فعلها وفي احتواما على جميع 
الاشاء الغتلفة الشکل وموافقتما لإماك آلات جم الصنائع ٠:‏ لكان 
وود افعال الند عن شکلما وعدد احزائها ومقدارها هو الاثفاق » واكان 
لا فرت بين ان عخص الانان اليد او بالحافر» وباملة موی رفعتا الاساپ 
والسات لم يكن هناك شيء برد" به على القاالن بالاتفاق ۰ أعني الفین 
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يقولون لا صانم هتا . فاکم انما يمل لمكان سیب من الاسباب > فاذا 
رأينا فم ليس في ترتیه حكمة دل“ ذلك على الاتفاق » وأما اذا كانت 
تنجلى فيه مظاهر الحكمة فلا بد ات يكون صادراً عن فاعل حکم 
ختار » وصائم مريد مثقن لصنعته "° 

ولا كان واجباً أن يكون هبنا ترتیب ونظام لا يمكن ان برجد اتقن 
منه ولا أتم » ۸ عکن ان برجد ذلك عن الاتفاق . وأي اتقان في 
الموجودات ان كانت على الجواز » أي ان كان بستوی فا ان لوجد على 
هذا الوجه او ذاك من الوجود ٠‏ لآن الجائز ليس اولى بالشيء من ضده ؟ 
وأي نقص في الحكة اعظم من ان تکون الاشاء كلها کن ان توجد 
على صفة اخری فو"حدت على هذه الصفة ؟ ومن يدري ؛ فلمل تلك الصقة 
المدومة افضل من الوحودة *۲ . 

اجل ان القول بالجواز هو اقرب الى أن يدل على تفي الصانم من ان 
يدل على وجوده » ومعتى ذلك انه مق لم یمقل ان هپتا ارساطاً بين 
المبادىء والفایات في المصنوعات رتب عليها وجود الفایات لم يكن هپنا 
نظام ولا ترتیب . وإذا لم يككن هينا نظام ولا ترتيب لم یکن هپنا دلالة 
عن ان شذه الموجودات فاع مريداً عالاً » لأن الترتيب والنظام ويناء 
المسببات على الاسباب هو الذي يدل على انها صدرت عن علم وحمكة ۱ . 

والذي قاد الفزالي والمتككامين من الاشعرية الى نفي الاسباب انما هو 
المروب من القول بفعل القوى الطيدسة في الموجودات »ولا يدخل عليوم 
القول بان هنا آسیابا فاعلة غير ال . وهمبات ! فلا قاعل هينا إلا الله » 
وان ما سواه من الاسباب التي سخرها ليست تسمى فاعة إلا مجازاً » إذ 
كان وجودها إغا هو يه وهو الذي صيرها اسياباً » بل هو الذي محفظ 
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وجودها في كوا فاعة » ويحفظ مفمولاابمد فعلبا » وهو الخترح طواهر 
جميع الاشاء التي تقترن بها اساپا لآنه يملا » وعلمه بها هو العلة في 
وحردهاً رفي وجود جع ما ازم عنها وقي حفظ وجودها في نفسها . 
فحقائق الاشاه زذن #بتة » والاسباب قائممة » ومن قال بنغها فقد ابطل 
الحكة وأبطل العم - إذ العل فا هو معرقة الاشاء بأسبابها » والحكة هي 
المعرفة بالأسباب الفائشة - وأسقط جزها عظماً من موجودات الاستدلال 
على وجود الصانم العالم ؛ مجحده جزءاً من موجودات الله > وبالتالي فقد 
جحد الصائع الحككم » تمالى الله عن ذلك علواً كيرا" . 

ج - روحانية التفس . ... لقد حساول الفزالي تعسيز القلاسفة عن إقامة 
البرمان المةلي على ان النفس الانسانبة جوهر روحاني قائم بنفسه» غير متحيز 
وليس نحم ولا منطبم في جم ولا هو متصل بالبدن ولا هو منفصل عنه. 
وليس معنى ذلك ان الغزالي ينكر روحانة النفس » يل هو من أشي الناس 
ايمانا بها . فبي فضتة من قضايا الشرع لا مدخل للعقل فسا » فضلا عن انها 
واضحة بذاتها لا تمل البرهان . و کذلك لا بقل ابن رشد عن الغزالي اانا 
بروحانة النفس . وهو هنا إا بدافم عن الفلاسفة الدين يقولون بروحانتها 
والذين يتصدى الغزالي لارد عليهم وتعجيزهم عن إقامة البرهان المقلي على 
روحانيتها » وبذلك فان ابن رشد يسير في خط الفارابي وابن سينا خاصة 
والاتحاه الافلاطوني عامة » هذا مم انه محسوب على ارسطو وبزعم انه نا 
بدافع عن ارسطو ریدور في فلکه . 

الملوم ارى الغزالي اورد عشرة ادلة رد فيا على الفلاسفة الذین بو کدون 
قدرة المقل على إثبات الروحانة » ففند آراءمم وأظبر بطلان ححتهم وان 
كان أشن ايان میم بروحاتيتها . وعند عرضنا هذه الأدلة اقتصرة منها على 
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هنا ارد ابن رشد على اعتراضات الغزالي على هذه الادلة تباعا . ولي نتحنب 
التکرار سنثيت هنا رد اين رشد على اعتراضات القزالي وسنحیل على ما 
ذكرتاء اعلاه بصدد ادلة الفلاسفة واعتراضات الغزالي علا . 

فابن رمد في مناقشته لاعتراضات الفزالي على الدلسل الاول بری - على 
طريقة الفلاسفة الذين يتتقدهم الغزالي ‏ آن كل ما هو في جسم قانه يقبل 
الاثقسام . وعكس النقيض صادق ايضا : فان ما لا يقبل الانقسام فليس محل 
في سم . رهذا بنن في امر المعقرلات اللكلية " في ليست تقمل الانقسام 
اصلاً » وإذن فليس لها حسما من الاجسام » ولا الفوة عليها قوة في جسم . 
فلزم ات يككون علما قوة روحانبة تدرك ذاتها وغيرها .. هذا هو الذي 
يعتمده ارسطو في بیان ان العقل مفارق “١‏ ۱ 

وف مناقشته لاعتراض الغزايي على الدلیل الخامس يصف ابن رشد هذا 
الاعتراض بانه في غاية السفسطة والشعوذة . إذ لا عکن ان تنخرق العادة 
قسصر البصر ذاته . فقوله انه لا معد ات بکون إدراك جني يدرك نفسه» 
تنم . ذلك ان الإدراك شيء ثالث بوحد بن طرفن : فاعل ومتفمل . 
وبتحل على اس بطسيعته ان کون فاعلاً ومتفملا في آن و احد ومن جية 
واحدة . فاذا وجد فاعلاً ومتفملا فمن يتين : أي ان الفعل يوجد له حمنئذ 
من جبة الصورة » والانفمال من قبل افسولی . فالر کب لا بعقل ذاته» وال 
كان الجزء الذي یمقل فده غير الذي به بعقل » وکانت ها بالتالي ازدواجمة 
عنم عقله لذاته . فلو عقل ذاته في هذه الحالة لعاد الر كلب بسیطا » وذلك 
متصل . 

وبسارة اغری ليس في العقل اجزاء كا للحواس اجزاء ؛ و فا هر يدرك 
ذاته بذاته دون أن يتميز فيه الجزء المدرك عن الجزه المدرك . أي لا يكن 
المع بين کون الذات مركدبة و كونها تدرك نفا . فلو فرضنا ان داتاً ما 
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كثبة ثم عرفنا انها تدرك نفسها تبين بطلان القر کیب فبها وقلنا انا بسطة 
ضرورة . وهذا معنی قول ابن رسد : فاو عقل الر کب داته لماد 
بسطا ۲۲ . 

وأما اعتراض العزالي في الدلبل السادس على ان ما هو جسم ار قوة في 
جسم فليس يعقل ذاته بدليل ان الحواس لا تعقل داتها » فپو استقراء لا يفيد 
المقين . فاذا كانت الحواس حقاً لا تدرك ذاتها - وهو امتقراء 'مستوفى » إذ 
لیس هنا حاسة موی الواس امس - قلا بستتیم ذلك ان جسم القری 
الدر كة الاخری لبت في جسم '" . 

ویفرق ابن رشد هذا كذاك بين جرد الإدراك وبين إدراك الحد : فنحن 
ندرك النفس وندرك اشاء كثيرة ولکننا لا ندرك حدها » أي ماهتها » اد 
لو كنا ندرك حد النفس مع وجودها لکنا ضرورة تعلم من وجودها انها في 
جسم أو ليست في جيم 59 . 

كا بقرق ابن رشد في هذا الموصع ایضا بين علنا بات النفس في الجسم 
وبين ان ها قواه) بالجسم . فاذا كان الجسم كنزلة الآلة النفس فليس الها قوام 
به رانا هي مستقلة عنه ۶۱ . 

و آما الدليل السابع فيو کده ابن رشد ویدافع عنه حق ليتساهل اعتراض 
الغزالي عليه . فان العقل اذا ادرك معقولاً قويا ثم عاد بعقبه الى إدراك ما 
دونه » کان دراکه له اسبل . وذلك نما يدل على ان إدراكه لیس مجم » 
لآ“ غود القوى الجممة المدركة تتأثر عن مدركاتها تأثراً بضمف به ادراكباء 
حى لا عکن ان تدرك ما أدراكه هين سبل بأثر ادرا کہا ما ادراكه صعب 
جمد. فها وحد الفلاسفة ان قابل الممقولات لا بتأثر عن المعقولات تطموا على 

. 1۸7 س صفحةه ۸۱ كعم رانظر اعلاه صفحة مركا‎ ١ 

> سس صفحة ۵ ؛ وءانظر اعلاه صفحة 545, 

> - صفحة 115 , 


ع - انظر صفحة دوم د ۸۷۲ 


اكلا 


ان ذلك القابل ليس مجسم “١‏ . 

رناقش ابن رشد اعتراض الفزالي على الدلمل الثامن بما ملخصه اننا اذا 
فرضنا ان القوى المدركة موضوعبا الحار الغريزي ( أي البخار الحار الذي 
يحرك الحيوان ) » وكان الحار الفريزي يدر که النقص يمد سن الاریمن فقد 
يليفي ان يكون العقل في ذلك كسائر القوى فیشخ بشيشوختيا . أما اذا 
فرضنا ان القوى المدركة موضوعها غير موضوع القوى الحاسة » لم يكن المقل 
كائر القوی فلا يشيخ بشخوخة الحار الفربزي الذي هو موضوع الحس . 
وبالتالي فان القرى المدركة مستقلة عن القوى الحاسسّة » ولذلك فلا يازم, ات 
تستوى اعارها . فجوهر المقل إذن غير جوهر النفس ۱۳ . 

وبقر ابن رشد اعتراض الغزالي على الدليل التاسم ويصفه بأنه صحیح > 
غير انه يستدرك بان هذا الدليل لم يستعمل احد من القدماء لإثبات بقاءالنفس 
وغا استمملوه ليبرهنوا على ان في الاشخاص جوهراً بظل مستمراً من الولادة 
الى الموت هو ما يسميه ابن سينا بالإنبة » وعلى ان الاشیاء ليست في سبلان 
دائم تتجدد فيه چسم جزئياتها » كا اعتقد كثير من القدماء » بل يبقى فما 
ما بربط ماضيها يحاضرها بمستقبلها » وهذا هو النفس ‏ . 


خاعسة 

كان حسّه المرهف وعقله الفکر . في شخصه وصلت الفلسفة الاسلاسة الى 

استقرت ووصلت ای خاتقة الطاف . لقد كان ابن رشد نهاية مرحة طويلة 
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ازدهت بالفکر والحضارة وتمخضت بلفلسفات العسقة في الحمياة رالکرن 
والمصير . فلم تقم امذاهب الفلسفية » باللغة العربية » قائمة من بعده و انتفل 
التراث الفلسفي الاسلامي الى ايدي اليهود ليئبلوا منه > والى اقطاب الفككر 
السحي لنتماهدوه ریعمو[ مخبراته ۰ 

لکن قبل ان يضمحل الفکر الاسلامي في نباية القرون الوطی ویدخل 
في سباته العميق اومض اعاضته الأخغيرة » ولکنها اعاضة اقرب الى العصر 
الافلاطونية التي تتفارت في تاسکها الارسططالسي ووعيبا اللطني . 


انها اياضة ابن خلدون . 


ارذض 


الفصل العاشر 


ابن خلدون 
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هو ولي الدين ابر زيد عبد الرحمن بن مد بن مد بن خالد بن عازن 
ابن هانیء بن الخطاب بن كريب بن معديكرب بن احارث بن وائل 
ابن "حجر. فو سليل اسرة من اعرق الاصول العربية المانبة في حضر موت » 
نزع بعض افرادها الى الحجاز في العصرر السابقة على الاسلام واشتبر منهم في 
صدر الاسلام : وال بن حجر الذي تنتپي اليه السللة المذكورة وأحد 
صحابة الني عليه الملام » وخالد بن عغان ( العروف مخلدون ) ۲۲ الذي 
دخل الاندلس مم الفتح الاسلامي سنة ٩۲‏ ه ١(‏ الم ) فاستقر هو وأسرته 
في قرمونة » ثم في امسلية » وحدث بعد ذلك ان انتقلت تلك الاسرة الى 
تونس وفمها اقامت ؛ الى مولد ابن خلدون . 

وقد عنى ابن خلدون هذا بتدون تاريخ مفصل لحماته منذ نثأته حت 
قسل وفاته ووقف على ذلك کتابا على حدة ماه ( کتاب التعريف بإينخلدون 


١‏ - جرت عادة اهل الاتدلس رالفرب عل زيادة الواو والنون في الأعلام للدلالة على نمظم 
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ورحلته شرقاً وغرباً ) وقد ذکر في هذا الکتاب أنه ولد بتونس في غرة 
رمضان سنة ۷۳۲ ه ( سنة ۱۳۳۲ م ) ورأبي في حجر والده الى ان أَيْقَم . 
وقرأ القرآن ودرس الفقه وتملم صناعة العربية والعلوم المقلية والنطق 
وسائر الفنون الحكمية والتعليمية . 

وم بزل منذ نشأ واهرز مكبًا على تحصيل العلم » حریصا على اقتناء 
الفضائل » الى ارت بلغ الثامنة عشيرة من ره » إذ حدث حادتان خطيران 
عاقاه عن متابعة دراسته وکان لما آثر كبير في مجرى حاته . اما احدها 
فحادث ( الطاعون الجارف ) الذي انتشر سنة ۷۹۹ ه في ممظم احاء العام 
شرقنه وغرینه . وقد كان هذا الطاعون نكية کببرة وصفپا ابن خلدون 
بأنها ه طوت التساط با فه » . وکان من کوارثه ان ١‏ ذهب الاعبان 
رالصدور وجیم الشخة وهلك آواي رحا اله » على حد عبارته . وأما 
الحادث الآخر فهو هجرة معظم المماه والأدباء الذين افلتو! من هذا الوباء 
اخارف من تونس الى الفرب الاقصی سنة ۷۵۰ ه . 

فتوقف عن الدراسة وأخذ بتطلم الى تولي الوظائف المامة . فاستدعاه 
ابو مد بن تافرا کین - الستبد على الدولة يرمئذ بتونس- الى ( كتابة العلامة ) 
عن السلطان ابي اسحق بن اي محي» وهي وضم عبارةدالمد لله والشكر لله» 
الق الغليظ ما بين البسمة وما بعدها من خاطبة او مرسوم . وان هذا اول 
عبد ابن خلدون عناصب الدولة . 

ثم انه 'ذكر لأبي عنان ملك المغرب الاقصی» وكان يجمع العلماء في بلاطه» 
فاستقدمه الله سنة ۷۵۷ ه ( ۱۳۵۵ م ) ونظمه في مجلسه واستعمله في كتابته 
والتوقیم بين بدیه. على ان ابن خلدون يقول لنا انه قل هذا المنصب على 
كره منه لانه لم يعبد مثله لسلفه » فقد كانت نفه تطمع الى الوزارة » 
فاشقرك في الدسائس والمؤامرات السياسية التي انتپت به الى السجن مراراً . 
وتوالت علمه الوظائف بعد ذلك تتری» فقد كان جميع الحكام خطون وده . 
فكثر منافسوه واشتدت السمايات فيه عند اصحاب السلطان . وفي هذه 
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الاثناء كان ابن خلدون قد تزوج اينة القائد محمد بن الحكم من قسنطننة 
( شمالي الجزائر ) فرزق منبا يضعة اولاد . ثم رحل الى الاندلس وقصد 
ابن الاحمر صاحب غرناطة وصارت له عتده حظوة » وهناك سفر عنه 
- سنة خمس وستين وسممائة - الى الطاغية ملك قشتالة لإقام عقد الصلح 
بينه وبين ملوك المّدو: . فلقي الطاغية باشديلية وعان آار سلفه بها وعامله 
من الکرامة با لا مزيد عليه . وطلب الطاغية منه القسام عنده » وأن بره 
عليه تراث ملفه باشبلية فرفض ابن خلدرن . وانصرف عنه ورجم ای 
السلطان . فأقطعه قرية من اراضي السقي برج غرناطة لنجاحه في السفارة 
التي انتدبه لها . ثم لم يلبث الاعداء وأهل الفکر والسمایات ان اوغروا صدر 
الوزير ابن الخطيب على ابن خلدون فتنکر له . وفي هذه الاثناء استدعاه 
سلطان محاية اله قاستأذن السلطان ابن الاحمر الارحال دون ان يذكر له 
أن ابن اخطیب إبقاء لاموداة » وترك الاندلس الى افربقبا بعد ان قضى 
فيها نحو سنتين ونصف . قاحتقل السلطان صاحب محاية لقدومه » وکان بوماً 
مشبوداً . وتولى ابن خلدون الحجابة لهذا السلطان وهو أعلى منصب في 
الدولة » ويشبه منصب رئيس الوزراء » رلکن عرش هذا الامير لم يلبث 
ان اغتصبه مغتصب. فظل ابن خلدون يتنقل من خدمة امير الى خدمة امير 
آخر . وبعد احداث كثيرة وفتن متلاحقة قلبت له ظبر الجن اعتزم الاجازة 
الى الاندلس؛فلم يد یصل الما حنی آغروا به السلطان ابنالاحمر فاستوحش 
منه وأسمف بإمازته الى العدوة . 

وظل" ابن خلدون يتقلب في البلاد وبراقب الأحداث عن کثب ویتمقب 
سيرها ليرى ما عسى ان تنطوي عليه من قوانين تخضم ها ظواهر الاجعاع 
وکن تعمیمپا في احوال مشايهة اخرى وفي مسرح آخر غير شمالي افريقية . 
فکانت مشاهداته و اختاراته مواد صالحة وأساسا لکتابة (مقدمته) المظمة 
ومدداً لمحثه وتفكيره . وما زال حظه من الناصب الساسبة بين مد وجزر 
ونجمه بين تألق وخبو حتى سئم تكاليف السماسة » فپجر الناصب ومال الى 
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العزلة وق بأحساء ارلاد عريف » فلقوه باللحف والکرامة » وأقام بينهم 
ايام وأنزلوه بأهله في قلعة اولاد سلامة ( وتقم في مقاطمة وهران بالجزائر ) 
فاقام پا اربمة اعوام متخلا عن الشواغل . وكان يوملذ في نحو الخامة 
والأربمين من مره وقد نضج تفكيرء وآذن ان يؤتى اکله . قبدأ يکتابة 
مؤلفه التارخي المظم وهو مقم بالقلمة : کتب ( القدمة ) اول واستغرق في 
کتابتپا خسة اشپر فقط . ثم اخذ في اتام تاره . وإذ كان بنقصه في مقامه 
المنعزل كثير من الراجم الضرورية فقد تشوف الى مطالمة الکتب والدواوين 
التي لا توج د الا الامصار » بعد ان املى الكثير من حفظه وأراد التنقه 
والتصحمح » فاعتزم الرحلة الى تونس حمث قرار آبائه ‏ فحبا سلطان تونس 
وفادته وبر مقدمه وبلغ في تأنيسه وبمث الى الأهل والولد وألقى عصا 
التسار . 

وأفاضوا في السماية عند اللطان فل تنسح » وقد كلفه الا کاب على 
تاليف هذا الکتاب لتشوقه الى الممارف والأخمار. .. ثم كثرت سعاية البطانة 
بكل نوع من انواع السمایات . ولا كان الفرب قد ضاق به رتحپمت في وحبه 
الاندلس اعقزم الرحلة الى اشرق برجو آفاق] أرحب . وكان بالرسی مقننة 
لتحار الاسكتدرية ممحرة الى الاسکندریة» فتطارح على السلطان وترسل اله 
في تخلية سبي لقضاء فريضة الحج فاذن له . 

وأقام ابن خلدون بالإسكتدرية شرا لنبيئة أسباب الج»ول بقدر عامثذ. 
فانتقل الى القاهرة» وانثال عليه طلبة العم بها فجلس للتدريس الجامم الأزهر 
فبا . ثم اتصل السلطان الظاهر برقوتى فابر مقامه وانساه غريته وولاه 
قضاء الالکية . فقام به لا تأخذهء بلله.لومة لائم ولا يرغيه عنه جاه ولا 
سطوء » ممرضا عن الشفاعات و الوسائل ؛ فکثر الشغب عليه من كل جانب 
وأظل او بینه وبين اهل الثولة . وکان قد بست يستقدم اهله وولده من 
ونس قأصاب السفین قاصف من الریح ففرقت » وذهب الوجرد والسکن 
والولود . فعظم الصاب والجزع ورجم الزهد » واعقزم على افروج من 
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المنصب» ورافق السلطان على تخلمه سبمله من هذه العيدة4و انشطه من عقافا. 
ورتم فيا كان راتما فيه من قبل» عاكفا على تدریس عل » او قراءة کتاب» 
ار إجمال قل من تدوین او تأليف . 

ثم مکث بعد العزل ثلاث سنین ؛ واعتزم على قضاء فريضة الحج . فودع 
ااسلطان وخرج من القاهرة متتصف رمضان سنة تسم وتمانين وسبعاثة » 
وبمد قضاء الفريضة رم الى القاهرة فتلقاء السلطان ععپود مبرته وعنایته . 
وعكف على قراءة العل وتدریسه . وتولى ابن خلدون القضاه عصر بعد ذلك 
مراراً كا 'عزل مراراً » وكان هذا المزل بدسائس أقرانه وحساده من العماء 
والقضاة . فقد كان يعيش في جو محموم دم من الدسائس والسمايإت . رلا 
غزا تيمورلنك بلاد الشام اتصل به أبن خلدون وطمع في ان ينال حظوة عنده 
فأكرم تيمورلنك مثواء » ثم أجازه وصرفه . فعاد الى مصر وظل فيها الى 
ان ادر کته الوفاة في السادس والعشرين من رعضان سنة ۸۰۸ ه ( ۱۱ آذار 
۰ ) بعد ان بلغ الثامئة والسبعين من ره . 

آثاره . - 'يتسب لابن خلدون عدة کتب ‏ بصل المئا منباسوی 
آهپا وهو ( كتاب العبر ودبران المتدأً والخبر » في ايام المرب والعجم 
والبربر » ومن عاصرم من ذوي السلطان الاكبر ) . فبو الکتاب الوحيد 
الدي وصل المنا منه مقدمته وماحقه في ( التمريف بای خلدون )» کا وصلت 
اانا نسخة اخری مستقة من ( التعريف ) اكثر استبعاباً لتاريخ حساته من 
النسخة الملحقة يكتاب ( العبر ) . 

ويتألف کتاب ( العبر ) من ثلاثة اجزاء : 

الجزء الاول : « قي العمران وذكر ما بمرض فيه من العو'رض الذاتية من 
الاك والسلطان والکسب والماش والصنايع والعلوم وما لذلك من الملل 
والاسباب » . وهذا الجزء هو العروف بامم « مقدمة ابن خلدون » التي نال 
جا شپرته المظمة » وهي التي تهمنا هنا . 

الجزء الثاني « في اخمار العرب وأجباهم واوهم منذ بده الخليقة الى هذا 
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المپد وفه الالمام ببعض من عاصرم من الأمم والشاهیر ودوهم مثل النبط 
والسمریان والفرس وبني اسراشل والقبط وبونان والترك والروم » . 

الجزء الثالث يتناول « اخبار البریر وموالمهم من زناتة وذکر اولتهم 
وأجیافم »> وما كان بديار الفرب خاصة من اللك والدول » . 

وبتتبي بکتاب مستقل فونه ابن خلدون تريخ حباته رجمل عنوانه : 
( التعريف ,ابن خلدرن ررحلنه غرباً وشرفاً ) . 

والجرء الاول او ( القدمة ) من الاعال الکری لفکر الانساني على مر 
العصور . فبي حدث هام في عال التأليف المفربي جمل ابن خلدرن من رواد 
الفکر الاي . إذ وضم فيبا الس الاولى افلسفة الحضارة وعلم التاریخ 
وعلم الاججاع کا سترى في حنه. وهي قوق دلك داثر: معارف شاملة م يدع 
فيها ابن خلدون علا من الملرم إلا تاوله وعرض آمپات مال وامتوفی 
اغراضه وقوه بابرز ما ألفه المؤلفون فه . ولدلك فقاما ظفر کتاب من عناية 
الباحثين في العالم كله على اختلاف اجناسیم وألوانهم وأدياتهم واغاتهم بثل ما 
ظفرت به ( مقدمة )اين خلدون . فتترجت الى عشسرات اللغقات و کتست 
عنما آلاف الفصول » وتوفرت على دراستما خير القرائح وانثالت على الاذهان 
بوحي منپا سوائح الاقکار والمعاني . 

اسلوبه . - ينقسم الكلام في املوب ابن خلدون الى قسمين اثنين : 
آسلوبه في الديباجة وأسلوبه في سائر كتاباته . فهو ل بلتزم اسلوبا واحداً 
في کتااته کلبا ؛ بل لقد كان له اسلوب مجم رکنك يكس الاملوب 
الذي كان سائداً في عصره » ويظبر في ديباحة ( القدمة ) » رأسلوب آخر 
سبل مرسل بظپر في سار کتاباته. فقد كتب ابن خلدون الديباجة ياملوب 
عمجم متکلف بعشو بالاستمار ات وحسنات المديم» حرا على عادة الک اب 
آنثذ في الافتتاصات التي كانت و سل لاظبار المراعة والتمکن من مفردات 
اللذة والقدرة على اللمب بالألفاظ والتراکسب . فكان لزاماً على اين خلدون 
ان محاري عصره في ذلك حق لا ینسب الى الضعف » رلکته لا يمي في 
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هذه المحاراة بغر حدود ٤‏ بل تراه محد من طشان هذه الروح ویضم لها 
شوداً تظبر في كتاباته الاخری » وهنا تبرز میت ات بن 
قبود السحم ومحسنات البدیم التي كان النثر المربي مكب با . 
اعترف ابن خلدرن بهذا الاتحاه الخاص الذي سلکه في اسلوبه 1 ول 
ف كتايه ( التعریف ) « واستمعلني اللطان ابو سال في فى كتابة سيره والترسمل 
عنه والانشا, تحاطبته » وكان اکثرها بصدر عني بالکلام الرسل دون ان 
,شار كني احد من ينتحل الکناپة في الإسجاع » فانفردت به يومئذ وکان 
متقرباً بين اهل الصناعة » . 

راد تحرر ابن خلدون من قنود السجم وكان بوذ قاعدة الكتابة کا 
قدمنا » وعدل عنه الى السول الرسل » فقد اصح يمري على السجمة وعتم 
پزبراز الساني والآراء اكثر من اهتامه بالصیغ والألفاظ » حق لكات 
بضحي بالسك اللغسوي الحفاظ على روح المعنى وعلى منطق البحث 
ووضوح الفاية . 

لکن ذلك لا يعني ان ابن خلدون کان واضعحاً في کل کتاباته . تقصر 
جل فتبدو جلبة واضحة وقد تطول فتفعض وئتعقد . مصطلحه قلق 
اانا : فو ييتممل االفظ الواحد في اكثر من ممنى » ويژدي الممنى 
الواحد بأكثر من لفظ » وعنح الالفاظ والسارات من الماني ما خرج بها 
عن معانيها المشهورة التمارفة » وتحس وأنت تقرؤه بالصعوبة التي کات 
یمانیپا في التسير عن بعض افکاره بوضرح . وهذا راجم بدرن شك الى 
جسدةة الوضوعات التي كان ابن خلدون يتصدى امالجتها والتي لم بسبقه 
احد الى الكتابة فسا . فللمبارة عنها كان أزاماً علمه ان يشتق شا من 
بعض الاصول العربية مفردات لم يسبق اشتقاقها منپا وأن يستضل كثيراً 
من الفردات في معان جديدة ‏ يسبق استعانها فما » وان كانت تمت الى 
ممائمپا الاصلية بعلاقة من الملاقات المقررة في عم السان . لذلك جاء 
فكره احيانا غير عع وعباراته غير دقيقة . 
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فإذا ردنا دراسة (مقدمة ابن خلدون ) لا يدا لنا إذن ان تفم 
مبدئم تعایر» ومصطلحاتة شفیم آراءه ونظر باته . 

من ذلك مثا انه يطلق كلمة ( العمران ) على الاجتاع الانساني و ( عم 
العمر ان ) على البحوت التي تدرس ظواهر هذا الاجتاع فلکشف عن القوانت 
المسيرة ها . فعل العمران عند ابن خلدون إذن هو عل الاججاع في 
اصطلاحنا الموم . وكذلك قد یتوسم ابن خلدون في كلة ( بدو ) سى 
تتنارل اهل الریف من الفلاحين . ا يستممل کلمة ( التوحش ) لاسکی في 
الصحراء والتوغل فيا يعدا عن الضار: » دون ان بقصد ما تصرف 
اليه الذهن قي العادة من ( الوهشمة في الطبع ) . و ( العصبية ) ايضاً شا 
في مصطلح ابن خلدون معنى أخص من ممناها الألوف » إذ تدل عنده 
على القوة والمنعة الناشئتين من روابط القرابة بين افراد العشبرة او القسلة . 

لكن أم مصطلحات ابن خلدون وأكثرها تعقیدا إنما هي كلمة (عرب)» 
فبو يستعمل هذه الكلمة استمیالات مختلفة لا تنحصر في معنى وأحد . 
فهو یستمملها غالبا للدلالة على البدر والقبائل الرحل . ومن هنا اقتران 
هذه الكلمة عنده بالتوحش والخراب والعيث والانتهاب والأمية . وقد 
يستعملها ایضاً لقصد بها الحضّر من العرب وحدم . وقد يستعملها اخيراً 
لتشمل المدو والستقرین من العرب في القرى والامصار . وكثيراً ما بلا 
الى الوصف والتخصيص لبتضح مقصده . ولوضم ه ذا اللبس في كلمة 
( عرب ) وقعت اخطاه عظيمة في فیم موقف ابن خلدرن من العرب » 
حق لقد ظنت به الظنون . 

فإذا استثنينا هذه الحالات التي تضطرب فما عبارة ابن خلدون وهي 
قلية نسبباً » ظل” اسلوبه مم ذلك من الاساليب العلمية الثقفة الرصينة 
التي تفبد خوقا لفوبا رفبماً وذوقا ادبم ومقدرة فائقة على معالجة الوضوعات 
العقلية والبحوث الاجتاعية والحضارية . ففي هذا الاسلوب - على هناته - 
من الغنى والعمق وقوة التدليل وترابط الفككرة وحسن الآداء والتناسق 
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ما یفری عتابعة الطالعة واستکال القراءة حى آخر كلمة فسا . إد لابن 
خلدون منهج خاص في التألیف : فهو يسير ما وسعه ميراً منطقيا فيبرهن 
ویملل » وينتقل من الخاص الى العام » والمکس » على نظام ءرسوم . وأيعنى 
بالترتسب والتبويب والقسمة الى احزاء ومقدمات وفصول . و ( القدمة ) 
من اوضح الامثة على. ذلك . فقد بدأها مخطبة او ديباجة » تلتبا مقدمة 
في فضل التاریخ ومغالط المؤرخين . ثم قسم الکتاب الاول الى ستة فصول : 
عرض في الاو ل للعمران اليشري برحه عام في ست مقدمات » وف الثاني 
للعمرات البدري ٠‏ وفي الثالث الدولة والخلافة : وها فصلان طويلات 
ومتعادلات وتحت كل متها اقسام » ويعرض في الرايع للعمران الحضري 
وهو صفير کالفصل الاول » رقي الخامن للمعاش ووجوه الکسب » وق 
السادس للملوم والتعلم وهو اطول الفصول . وتقسيمه متدرج متلاحق » 
قبه ربط وتنسيق وحسن اداه . 
اخلاقه واطلاعه وخصائص تفكيره 

کان ابن خلدون لنا فصحاً حسن الترمل مود الذهن خصب 
التفكير دقيق اللاحظة كبر النفس زاخر التشاط » متمكنا في الملوم التي 
انتبى اليها ارتقاء الثقافة ونشاط الترجمة والنقل في العام العربي على عهده. 
فبو ثمرة يانعة لضارة تم نضحپا وبلفت غايتها في العصور الاعلامية 
المعروفة بمصور الاتحطاط . بقلب الاشار على وحببا ویکثف عن زیفها » 
ويتبع الظواهر الانسانة الختلفة وستنتج منها ما بستنتج من احكام . 
حفظ القرآن فى صفره وجواده بالقراءات » وتلقى على اببه ثم على كبار 
مشابخ تونس وفاس طائفة كبيرة من العلوم النقلة واللغوية والعقلة ؛ فدرس 
التفسير والحديث. والفقه الالي وأصول الفقه وعم الکلام والاغة في ختلف 
فروعپا » كا درس المنطق والفلسفة والرياضيات والماوم الطببعبة . وعلى 
الرغم من ون السياسة التي استأئرت بقسط كبير من نشاطه » فإته لم 
پنقطم عن متابمة الدراسة + وامتبعاب التراث التقاني القدم » ومتابعة 
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ار كة الفكرية في عصره » والاطلاع على ما بظبر في العام حوله من 
محوث وآراء . فان ما که في الباب الاول ( القدمة ) عن اطغرافبا وفي 
الياب السادس عن الملوم وأصنافها بدلان على قدم راسخة في العل و ختلف 
فروعه . فو مولف موسوعي لم یفادر أي فرع من فروع العرقة السائدة 
وقتذ في العالم العربي إلا ال" به ووقف على اصوله ومناهجه وسائه . 
وكان ابن خلدوت الى جانب تمكته في البحوث العلممة محدثاً بارعا » رائع 
الحاضرة ‏ مخلب الما سامعبه عنطقه وذلاقة لسانه وبلاغة عباراته , كيف 
لا وهو من اعلام الادپ العريي وأمراء السان . رقد رأينا كيف كان له 
اسلوبه الخاص ف الترسل والكتاية رالخاطبات تحدی به الاسالسب الر کبکة 
السقيمة السائدة الي كانت ثنوء باغلال السجم وستات البدیم . وحق 
الشعر فقد أل به ونظم عدة قصائد > ولکنه لم يكن شاعراً مطبوعا . 
فالشعر ليس ملكة له . 

وکان ابن خلدون فوق ذلك مومتا متديّنا وذلك ظاهر في کل ما 
کتب وأنتج . فان المتتبع سم مباحث ( الفدمة ) وللتعابير الواردة قا 
يتأكد من عتى ايان الرجل ومن اعتقاده الراسخ بوجود الله . وإذا كان 
بعض انتحاملين قد فعوا عليه ورود يعض الآيات والتعاببر الدينية في 
امحاثه الملسة » فان ذلك لم يؤثر في حريته الفكرية ونزاهته العلمية ونقده 
المنبحي » فتراء بسجل الوقائع بموضوعية اخاذة دون ان توّثر آراؤء الدينية 
في حكه علپا . ثم بضف الى ذلك ما يقتضيه المقام من الآبات والتعابير 
والأقوال الأثورة. وهو لا يمل كثيراً الى الحجاج المقلي في شؤون الدين 
بل يؤثر الابان با وضح والسکوت عا لم یتضح . فرأيه في ذلك اقرب 
مايكون الى اللف وأعل السنة . فهو يأخذ بظاهر الامور الدينية التملقة 
بالعقائد والسادات ويكره التعمق فما ٠‏ کا كان السلف في صدر الاسلام. 
وهو بری ألا“ تمارض بين العقل والشرع سوى ان كل واحد منها من 
طور غير طور الآخر »!۷ ان طور النقلل قاصر عن بعض الادراكات 


ورف 


کالروح والبعث » وان نطاقه ضبق . 

وهو مفکر متزن لا يصدر اكام جارفة ولا يل مع عاطفة او هوی» 
بل راء يقيد استنتاجاته كلا با هر مشاهد في الاجتاع الانساني ار يما 
بلغه او عرفه او تضافرت عله الادلة . وقلا نعثر في ( القدمة ) على آ ار 
الاتدفاع وراء احردات والاسترسال في طریق الامنتناج والانسای في 
التعمم . 

ونعم ابن خلدون فوق هذا وذاك بقسط وافر من الجرأة رالطموح 
والثفة بالنفس الى حد المغامرة . وكان لا مخلو من دهاء وحن الحلة > 
شبدت بذلك وفادته وتصرقاته . وكان معتداً باءسه الى حد انه کان 
لازا للفرص » يسعى الى مصلحته الشخصية اولاً . , عكذا فلارجل هنات > 
ومن ذا الذي رضي سجایاه كلبا ؟ 

وميا اختلف الرأي في شخصية ابن خلدون فإن هذه الخلال والواهب 
قد حملته الى ذروة الحوادث وجعلت منه شخصية ظاهرة في تاريخ الدول 
المغربية كلبا » تأخد بقسط بارز في تطورات تلك الدول وتقلباا وتشترك 
آحبانا في عوامل نهوضها او سقوطبا » رأحیاناً تثير بینپا ضرام الكيد 
والتنافس والقتال . وکانت احوال الدول والقصور الفرببة في ذلك العصر 
ما يفح مجال النبوض والتقدم للطامعين ذوي الكفاية والمزم . فاستطاع 
ان ينعم بالزعامة والنفوذ الواسم بين أشد القبائل شكبية وأجفاها طباعاً 
وأن يظفر بثقة الولاة والحكام والأمراء . وكان له من حمائه وتقلبه في 
الثاصب وأسفاره خیرات جمة ومشاهدات عظيمة في ثؤون الاجتّاع 
الاناني وقف پا على اسرار السناسة وتقلمات الدرل وسيب نشوا 
وتطورها وازدهارها واتبمارها » خاصة وانه قضی حو ربع قرن في خوض 
عجار السماسة ودسائس الولاة والحكام » تقلا في خدمة القصور والدول 
الفربنة والاندلسة يدرس امورها وبستقصي احوالها ويتتيع سبر‌ها 
وأخبارها » ویتفلفل بين القباقل يتأمل طبائمپا ویتفیم منازعبا ويتممق 
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احدائها وظواهرها » ويستوعب ذلك کل بنظرة راحدة ولحة شامة جم 
فپا دقة الريافي وملاحظة الما ومقدرة القملسوف على الاستنتاج واسلوب 
الادیب في ااشرح والبسط , وله قدرة عظمة على القارنة والوازنة بين 
اللاحظات والآراء لاستخراج القوانن وتعمم النتائج » فتراه جمع الظواهر 
ويستقرىء اوجه التشابه بینپا ربردها بعضها الى بعض وببحث عن اساها 
ویفرق بين ها يلجم عنما وما پترتب علا بطریق الازوم » حى ينتهي 
الى القرانين العامة التي ضع شا في برها وتعاقیبا . وهکذا فاستقراه 
الظراهر و استخلاص القوانن ها اخص ما يمتاز به رجل الملل ومن أهم 
صائص ابن غلیرن . لذلك حاءت ( ااقدمة ) فتحاً كيرا في عام البحوت 
التار مخية والاحتاعية وحدئا عظيماً في تريخ العلم والفکر کا سنری . 

ابن خلدون والفلسفة . - يشبه موقف ابن خلدور:_. من القلسقة 
رالفلاسفة موقف الغرزالي الذي تأثر به ابن خلدون غاية التأثر . فالغزالي 
في نظره فقبه وأصولي ومتكم وفلوف » وهو یشید به وید کره بکثر 
من التجلة والاحقرام ومحذو حذوء في نقد الفلسفة وتوجيه المطاعن الى 
اصحایپا ؛ رغم انه كان ملا بها مستبحراً في علومپا . ان نقد ابن خلدون 
مغاير لنقد الغزالي بعض الغايرة : فا لفكران بصدران عن مقدمات مختلفة 
احباناً ٠‏ ولكتيما على كل حال يصلات الى نتائج واحدة ؛ او على الاقل 
متقارية . 

وكيا تفیم ابن خلدون من هذه الناحية لا بد ان نذكر ان هناك 
متبحين اساسيين للمعرقة : (۱) المنبج الفلسفي (۲) والنهج العلمي . 

ناسا المنبج الفلسقي فداه أنه بالتأمل العقلي وبمجموعة من الاقيسة 
المنطقية المنقة والقواعد الصورية الابنة عکن الوصول الى معرفة حقائق 
الاشاء وما فيها من خواص وصفات . فو إذن يعتمد على قوانين العقل 
وانسحام الفكر مع ذاته بصرف النظر عن الوجود الخارجي . 

وأما المنبج العلمي ( ويقال له الهج الوضمي ابضاً ) فیمتمد على الواقع 


۷۷۵ 


والمشاهدة والتفكير المنظم الذي یضع الفروض وب تخلص القو اعد , 

وهکذا فعلى قدر ما يوغل الهج العلمي الوضمي في الواقم لبأخد 
نتائجه منه یفوص النیج الفلسفي اشطقي في المقل وحده وينقب فيه 
ليستخرج مله ما يمكنه من صسَّمْ وقضايا وأنظار في ال والكوت 
والحماة . 

فأي النپسین اتف اين خلدون ؟ 

يحب ألا نتردد قي ان نمد" ابن خلدون بين اصحاب المنبج العلمي ‏ 
فالتزعة الي بصطبغ بها تفكيره هي النزعة التحريسة » وتحت تأثير هذه 
النزعة ألّف في التاريخ وعل العمران » كا آرخ للملوم في تلك السفحات 
الرائمة التي تزخر بها (المقدمة) . وتظبر هذه النزعة ايضا في الفصل الذي 
عقده لإبطال الفلسفة وفساد منتسلها . ففي هذا الفصل من ( القدمة ) 
یو كد ابن خلدون ان التحربة وفحص القاثی افزئة واستقراء الحوادث 
الشخصة وساثرة الکون عن طريق اطواس والعقل » کل اولئك هو 
الدعامة التي بقوم علبا الملم حقائق الاشاء . اما ما عدا ذلك من حوث 
ونظریات ميتافيزيقية بجردة مينية على النطق الصوري ؛ فلا تفيد عل 
حقيقيا ٠‏ لأنها يحم تجريدها بعيدة عن الواقع العياني الحسوس . فالاقيسة 
المنطقية ليت بلاداة التي تكفل للعام الوصول الى الحقيقة لانها من طبيعة 
اخرى غير طبيعة الاشاء احصسوبة . فان معرفة هذه الاشاء لا تتسی 
إلا بالمشاهدة والتحرية . اما ما بزعمه البعض من إمكان الوصول الى الحشيقة 
عحرد استمیال قواتين المنطى قانه وهم كاذب . لذلك ينعي علينا ایب 
نتفکر فعا تؤديه الينا التجربة الحسية ولا نوغل في التجريد . ففي تجريدة 
المعاني الكلية من الموجودات الحية » ثم في زعمنا بسد ذلك ان الاولى 
مطابقة للثائية - وهو ما يسمونه ,العم الطبيمي - لقصوراً وأي قصور » 
إذ أن المطابقة بين تلك النتائج الذهنية التي 'تتخرج بالحدود والأقيسة 
کا في زعميم ‏ وبين ما في الخارج » غير يقينة . فتلك احکام ذهنية 


ضف 


كلية عامة » والموجودات الخارجية متشخصة عوادها » اي ان احکام النطق 
لا كانت احكاما كلبة فبي لا تطابق العام الخارجي لازه متشخص وهي 
كلية . « ولمل في الواد ما ینم من مطابقة الذهني الكلي الخار جي 
الشخمي . اللبم إلا ما يشبد له الحس في ذلك فدليله شپوده » لا تلك 
البراهين » فان اللقين الذي دونه فپا ؟ » ۰۱۲ 

والذي رمي اله ابن خلدرن هنا هو ان النتانج التي تصل الها 
الفلسفة انما هي نتائج ظنة لا تفید البقين . انها تقم بناه‌ها على العتل 
وآقیته ولا تلتفت الى الواقم إلا شزراً . فالکلیات التي تصل الا ذه 
الاقبة لا تطابق الجزئيات التشخصة دا . وهي اذا طابقتها احا 
فالحى هو الذي يشبد بيده الطابقة » لا تلك البراهين والأقية . فاذن 
امس والتجربة الحسمة والمشاهدة العنة - لا المماني الكلية الفارغة ‏ 
هي المصار الذي حب أن تقاس به ممارفنا . 

ان ابن خلدون بريد من الباحث ان یستملي الواقع ويعنى بالتحربة 
ويحمع الظواهر الحسوسة لیستخلص منپا عکا عاما . فالتدربة هي وس 
المرفة والوصول الى الققة ۲۳۱ . 

ولکن المرفة ليست ولدة الحس وحدهء » بل للذهن وقواه مدخل 
فمپا . فاين خلدون يتحدث عن قوی ذهدية هي ما نميه ( الفکر ) الذي 
یکون الاراء ويفيد العلم او الظن » ویدفم الى الانتاج والسل ۳۱ . لکن 
الفلاسفة یقلون فى قيمة الفکر وعضون في استفلاله الى سد بتحاهاون 
معه الواقم المحوس "فلا برون غير أفيسة الفکر واستنتاجات الفکر > 
ومن هنا طحات الفلاسفة - 

ولا يقف ابن خلدون عند هذا » يل محاول ات بطلل القلسفة من 


+ س این شلدون : القدمة س ع صمحة ۲۰۲ات ۱۲۰ 8 
+ س القدمة ج ٣‏ صفحة وله د وډه 
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يفشا 


جذررها . فيقول أن الفلاسفة یدغون ان الوجود بأسرء یکن ادراگه 
يضاعة العقل . وهذا في نظر ابن خلدرن هراء . اد الرجود عند ڪل 
مدرك متحصر في مدارکه لا يعدوها . فالاصم انما بتحصر الوجود عنده 
قي المحوسات الاربم والمقولات » ویسقط من الوجود عنده صنف 
السموعات . وكذلك الاعمی ابضاً بسقط عنده صنف الرئات » ولئن 
أقر“ الأصم والامی بالسموعات والزئیات فإغا یفران پا تقلیدا للآباء 
واتباع) للكاقة في اشات هته الاصناف »2 لا عقتضی فطرتهها وطسعة 
ادراكها . ولو سثل البوان الاعجم ونطى لوجدناه منکراً للمعقولات . 
ومعنى هذا ان الحقيقة الوجودية شيء » وما بدر که العقل منبا شيء آخر . 
واذن فلن محصل الانسان في نفسه ما عليه الوجود كل . فاذا علمت 
هذا فلمل“ هناك ضرباً من الادراك غير مدرکاتنا . فاحصر مجپول والوجود 
اوسع من ان بحاط به او پستوفی ادراکه يجملته روحاننا وجسانباً . 
فللقل حد بقف عنده ولا يتعدى طوره » حق يكون له ان بط لله 
وبصفاته . فا العقل الا ذرة من ذرات الوجود فکنف عبط بهذا الوجود 
وهو حزه مله ؟ 
ومن الامور الق لا يدركبا المقل بأدواته ومقولاته حقيقة الالوهسة 
وق انفس وأحوافا ومصیرها بمد مقارقة البدن » وسا حقتقة الشبوة 
والخلق واللائكة وجیم الوجودات الروحانبة . فالوجودات التي وراء 
الحس ذراتا مجبولة لنا » ولا عکن التوصل المپا ولا البرهان عليبا » لأن 
تجريد المقولات من الوجودات الخارجمة الجزئية التشخصة انا هو مکن 
قبا هو مدرك لا » وحن لا ندرك الذوات الروحانمة حق نجرد منها 
ماهبات اخری » فلا يتأتى لنا برهان عليها . فا لا مادة له لا يكن 
المرهان عليه ۲۲۲ . 


۱ ۱۳۰٩ ۱۲۰۵ صفحة ۱۰۳۷ رح ع صطفحة‎ ١ 
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۷۷۸ 


ولثن كان ابن خلدون بنکر على المقل کفایته في النظر في مذء 
الامور فانه لا يقدح فيه عندما یتصدی لمرقة ها يقع في دائرة 
اختصاصه . فالعقل ميزان صحيح » غير انك لا تطمم ان ڙن به أمور 
التوحمد والآخرة وحقبقة النبوة وحقائق الصفات الإلحية وكل ما وراء 
طورء . فان ذلك طمم في محال “ , 

وكذلك لا ينكر ابن خلدون النطى من حسث هو آلة لتنظم الممرقة » 
وا نکرء فقط اذا اريد به ان يكون آدا: لتوليد المرفة . اي ان 
اللطق عنده ميزان قى يصح به العم © لکته ليس وسيلة لكب 
الم . فالمنطق لا يفيد إلا في نطاق ضی جداً هو النطاق الذي يخص 
ترتيب الآدلة . انه لا شد علا جديداً ولكنه بسف لنا طريق العل 
ويرمم لنا السبيل الذي يحب ان نسلکه في تفكيرا . فوظيفة النطق 
مقصورة فقط على تنظم الاقية لكي لا تفد عليئا الحقائق يسيب الخلط 
والغلط في التصرف فا . انه جرد اسلوب صصح في القباس والاستدلال 
وترتيب القضايا ؛ وله من الفضل بقدر ما يحفظ من الزلل وما يشحذ من 
اذهانتا ويدد خطاا في آقیستنا يحيث يحملها مستوفية لشروط الاتتاج 
ويحيث تنتج نتائج صححة . ومن هنا كان المناطقة غير قادرين على 
الوصول الى النتائج الصحيحة في الامور الافتة وقي الامور السياسية 
وغيرها . فالمنطق لا اد معرفة جديدة ما م تكن لقدماته شواهد من 
الحس . وعندئذ فالشواهد الحسية هذه هي سبب العم الجديد وليس سيه 
اشطق باقسیته وقواعده . فاذا اجتمم عدد كير من هذه الثراهد امكن 
تنسقها وتحيصها وحقیقبا وتصحیحبا . اي ان اللطق ميزان دقيق 
يصح به الم ولدس له ذلك الشان الاماسي الذي يحم له الفلاسفة . 
ويستطبع فحول النظار ان يستغترا عن الصناعة المنطقية لأنهم مناطقة 


امسج صفحة يدل 


۷۷۹ 


بالفطرة لا بالتحصيل . وريد أبن خلدون ذلك ايضاحاً عقارنة يمقدها 
بين المنطقي والرجل اامامي الذي ل بعتد على التجريد الذهني » فقول 
ان هذا الاخير كثيراً ما یکون اصدق حكما .من النطقي . إذ هو 
د لقصور فکره عن ذلك وعدم اعتناده باه يقتصر لكل مادة على 
سكميا وق كل صنف من الاحوال والاشخاص على ما اختص به » ولا 
يمدي الحم بقياس او تعمم » ولا يفارق في اكثر نظره المواد المحسومة > 
ولا حاوزها في ذهنه » کالسایج لا يفارقه البر عند الموج .. .۰ فمكون 
مأموتا من الخطر في سياسته مستقم النظر في مماملة ایناء جنه ؛ فبحسن 
معاسه دی آفاته ومضاره باستقامة نظرء . ومن هنا يتبين ان صناعة 
اطق غير مأمونة الفلط لكثرة ما فا من الانتزاع وبعدها عن 
الحسوس » فانها تنظر في المعقولات الثواني . ولمل الواد فپا ما يانم تلك 
الاحکام وينافمبا عند مراعاة التطبيق القني » ۱ , 

وبسارة اخری بريد ابن خلدون ان بقول بلفة المصر ان المنطق 
تحليلي . فا في القدمات يظهر في النتبجة دون زيادة ولا نقصان » فهو 
لا ياتي مجدید . وأسا الملم فو تركمبي . لذلك اذا اردنا الحصول على 
معارف جديدة فائما سلما التحربة والشواهد الحسمة » ثم يتولى المنطق 
بعد ذلك تنظبمها وتنسقها . 

وينتبي اين خلدون من نقده انبج الفلاسفة الى انهم لا يصاون عتيجهم 
هذا ال يقين : لان البرهان المنطقي القائم على الكليات العقلية لا يفضي إلى 
عل بقني يقني ؛ لکنه يقمي الى امور ظنبة مقدارة في الاذمان فقط . والعل 
الق فا هو العلل الذي بستمد أحكامه من الاشاء الجزئية الصنة بوجودها 
الخارجي . وهذا ظاهر في الساسة مث : فان الشاء یقیسون الأمور يما 
اعتادوه من القباس الفقبي حبث بجر دون في أذهانهم كليات عامة لا تطابق 


. ١٣٤۷ س المقدمة سدع صفحسة غ۲ س‎ ١ 
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الواقم » ولهذا بقمون في الفلط كثيراً حين ينظرون في الساسة . ان 
الساسة تحتاج الى مراعاة الوافع والنظر في کل حالة جزئة با يلاها من 
الاحکام » وهذا هو عکس ما يفعل الملماء ومن بشيههم من اهل الذكاء 
والکَیس من اهل الممران . 

ویکاد ابن خلدون في إيطاله للعلم الافي عاو علم ما بعد الطبيعة ‏ 
يقطم بعدم إمكان هذا الملم على نحو ما فعله الفلاسفة احدئون مثل 
اوغيست كونت وعمانوئيل كنط 2 فيو يقول ارت العلم الامي موضوعة 
الروحانيات وهي ليست مدر كة لنا » فلا يتأتى لنا برهان عليها . وهذا 
القول الناقفذ العسق هو اساس الفلفة الوضعية وقطب الرتحى فا . 
ورغم تأر ابن خلدون ابن سينا ؛ إذ قرأ له كتاب (الشفاء) و (الإشارات 
و( النحاة ) فإنه بسخر من الماكفين على هذه الكتب وأمثاطا يبعثرون 
اوراقپا ويتوثقون من راهنا ويائمسون هذا القسط من السعادة فيا ° 
ولا يعلمون انهم بستکثرون بذلك من اجب والوانم عنها ''؛ . ولمل 
هذه الجلة الى شنا ابن خلدون على الفلسفة آخر طمنة وحمت الى الفلسفة 
بعد طمنة الفزالي قبل ذلك بثلائة قرون» وان كان اين خلدون بصل 
الى هدفه عن طريق تعليلات ومقدمات ل يسبقه الفزالي الما . 

وللن اخذ ابن خلدون على الفلسفة عقمبا وضحالتها » فإنه لم ينكر 
مم ذلك أن لما ثرة مفيدة وهي انها نشسذ الذهن في ترتيب الآدلة 
والحساج اتحصمل ملكة الجودة والصواب في البراهين . لآن نظم المقابيس 
وتركسها على وجه الإحكام والإتقات هو شرط عملية التفلسف بکل ما 
فما من علوم طبيعية ورياضية » إذ يستولي « الناظر فیپا » بككثرة استعهال 
البراهين بشروطپا ؛ على ملكة الإتقان والصواب في الححاج والاسندلالات . 
نها ان كانت غير وافية بمقصودهم ( يمني الفارابي وابن سينا وابن رشد 


۱ صفحة ۱۲۰ وء )ا 
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ومن الهم ) فبي اصح ما علمناه من وانين الانظار . هذه هي غُرة هذه 
الصناعة » مع الاطلاع على مذاهب اهل العلم وآرام . ونضار‌ها ما 
علمت . فلسکن الناظر فما متحرزا جيده من معاطبها . ولنکن نظر من 
ينظر فبا بعد الامتلاه من الشرعبات والاطلاع على التفسیر والفقه + ولا 
"یکین احد علبپا وهو خلو من علوم امل » فقل" ان يلم لذلك من 
مماطبا » ۲۲ . 

والخلاصة ان ابن خلدرن ینمی على الفلاسفة دعواهم العم يكل ثي, 
والإحاطة حسم الکائنات . والق انهم لا یملون شيا ما داموا یطلقون 
احكاماً متعسفة لا سبلل الى زشاعا أو التحقق منما » ويرغلون في التحريد 
حق لکاغا انطبق عليهم ما وصفيم به ابن خلدون من انهم يبحثون في 
صور « قد تحرادت من موادها » . فم حين کانوا يتعرضون لبحث القضايا 
التي تز المام الاسلامي كقضية الخلافة مث تحدم يناقشوتها وكأنهم 
پمشون في عام آخر . وڳ كان حقيقاً بهم ان يتوفروا على دراسة واقعيم 
ومعرفة هذا العالم الليء بالمثاكل والمضلات الصارخة التي تلح في طلب 
الحل السربع . شملكوت الادة والعالم المحسوس اولى بالنظر والدراسة من 
ملکوت الساء وعال العقول المفارقة . فإذا فرغنا - وهيبات - من حل ما 
حيط بنا من مشاكل مس" مباتنا وأدخل في نظام وجودنا » فلا حرج 
علنا بمد ذلك ان نتطلع الى مشاكل اخرى غريبة عنا لا تسنا في قليل 
او كثير . فلنتصرف الى دراسة واقعنا دراسة منبصة عة » فذلك اجدى 
لنا وأقوم . 

فلسفة التاريخ . - لقد كان التاريخ قبل ( مقدمة أبن خلدون ) لوناً من 
من ألوان الأدب ونوع) من السامرة وسرد الحوادث یتوخی امتاع النفوس 


ومؤانستها وإثارة کوامنها بذ كر التپوبلات والأعاجيب والأوهام . أجل 
١‏ ل صطفحة ۰۹ ١‏ س ۱۲۰۷ 


YAY 


مكدا كان التاریخ قبل اين خلدون عند المرب او غير العرب . فقد 
نظروا اليه معا نظرتهم الى ديران اخبار وجعبة حوادث » ول يعدوه 
علماً من الملوم له اصوله وأسه ومناهحه . فکانوا اذا عرضوا للدولة مثا 
نسقوا اخبارها » حافظن على نقلیا دون ان ينوا بدایتها او یذ کروا 
السبب الذي رفع من رايتها » ولا عل الوقوف عند غايتها . فم بنجاهلون 
العلبة » ولا يبنون يحئهم على سس علمية منهجية . 

فلا جاء ابن خلدون ل بشاً ان ينظر الى التاريخ كرواية تدون »بل 

يستحق الدرس . وقد أراد ان يكتب التاريخ على أسى علبية 
منبجية تعتمد على الشرح والتحليل » فدرس أحداثه وظواهره يحرد منبا 
قوانن عامة ونواميس مطردة . فناط عظمة أبن خلدون ومعقد الطر افة 
فيه انه م يتقدمسه باحث عربى او يراني قدحت في دهنه هذه الفكرة 
الجريئة : تحريد القوانين والنواميس العامة السوولة عن سير التاريخ . فلا 
هيرودوت ولا آفلاطون ولا ارسطو کفرا أنداداً له في هذا الباب » 
وجیم من عدام - باستثناه ٹر کدیدس ۲۳01106" الى حد ما الا 
یستیعقون ان یذ کروا معه . 

قبل ان خلدون كان الفلاسفة والملماه یمتقدون ان الطبسيعة وحدها 
هي الحكومة بالقواتين . فالنار تشب“ الى أعلى > والاه عجري حدوراً » 
والمعادن تتمده الحرارة » والاجسام تسقط الى اسفل الخ . فأما حوادث 
التاريخ وظواهر الجتمع فلا ضابط ما من قانون » بل إنما تسترها الأهواء 
واطباع رجال السيامة والقوى الخارقة . وحسّب ابن خلدون فخراً انه 
لم یفرق بين ظواهر التاريخ والحتمم وظواهر الطبيعة من حيث خضوعبا 
جميعاً لنظام واحد شامل . 

وهكذا فلثن كنا نحل" ابن خلدون فليس ذلك نه جاء بموسوعة 
اريخة عظيمة في عصره » بل لانه قام بمحاولة فذة رائدة في فيم التاریخ 
رحلیل أحداثه وردها الى عللپا واسبابها القريبة والبصدة . قبو کورخ لم 


۷۸۳ 


یأت ٠‏ حديد » وريا وجد بين الورخین العرب والعحم من یتفوی عله 
كثيراً » ولکنه کصاحب نظرية في التاريخ كان عدم الخال حى ظپور 
فيكو معز/۷ بعده باکثر من ثلاتمائة عام . وبعبارة اخری ات التاریخ 
عنده لم يعد سردا للحوادث بل اصبح تعللاً لها . وها هو بين حققة 
التاریخ ان بيان ويعرافه تعربقاً ِا صحبحاً حين يقسم التاريخ الى 
ظاهر وباطن فقول : ان التاریخ « في ظاهره لا يزيد على اا عن 
الأيام والدول والوابق من القرون تامو فيبا الأقوال وتضرب فپسا 
الامثال » و تطرف بها الاندية ادا غصپا الاحتفال» . ولکنه «في باطنه نظر 
وتحقيق وتلل للکائنات ومبادهًا دقيق » وعم يكمفيات الوقائع و اسایها 
عميق . فهو لذلك أصيل في الحكمة وعريق » وجدير بان بعد من علومها 
وخلمى » ۲۲۲ . 

تری من هذا ان مفيوم التاريخ قد اکلسب عند “امن خلدون راء 
عظيما » لانه لم يعد ینحصر قي تدون الوقائم » بل لقد وجه الأذهان 
الى ضرورة تعلملا تملا علا منبسا بعتمد على اللاحظة والمقارنة 
ودراسة البيئة وأصول المادة وقواعد السياسة وطبيعة الممران . قالتاریخ 
لس حوادث مفككة تأتي فرادى وإنا هو ترابط واتصال وثشابك قي 
الزمان والمكان لا حد له . فقد كان ابن خلدون محرص داعا على ربط 
حوادث جری الؤرخون قبل على عادة فصلپا بعضپا عن بعض والنظر 
الا مفككة منعزلة عن سافپا وظروفپا وملاباتها . ولذلك فان 
الاخار كا بقول ابن خلدون داذا اعتنمد فما على جرد النقل ول حکم 
اصول العادة وقواعد الساسة وطسيب ة العمران والاحوال في الاجتاع 
الانساتي » ولا قبس الغائب منها بالشاهد واطاضر بالذاهب » فربما لم 
يؤمن فمها من المثور ومزله القدم و امد عن جادة الصدی » ۲۳ . 

, ۲۰۸ لالمقسسة س ۱ » صفصة‎ ١ 

«السداصطسة ۲۱۹ . 


YA 


وهكذا فالجديد في دراسة ابن خلدون التارخية اما هو الهج . 
اما سرد الوقائم وجمع الحوادث فأمر تفه يلتقي فيه مم الورخن 
التقليديين » وكثير” ما م ! فو اول من قال بأن التاريخ علم كسائر 
العلوم الاخرى » له موضوعه ومتبجه الذي ينتبي به الى طائفة من 
القوانين العامة التي عکن بها تفسير الاحداتث الشرية تفسيراً عاسا برد" 
كل ححدث الى أسيابه وعواملة . 

اما موضوع هذا العلم فهو الاحداث البشرية الاضبة في علاقاتها مع تطور 
الجتدمات وعلاقات هذا التطور مم الظواهر الطبيعية . 

وأما منپجه فو النقد والامتقصاء واللاحظة : نقد الاخبار نقدا علا 
ونقد الطری المتبعة عند المؤرخين والتعرف الى مواطن ابر » واستقصاه 
مظانه ومناقشة الروایات والقارنة بينبا » وبذلك تکمل الرواية و تحقق 
الدراية ما عی ان یکون في ابر من تحريف او مبااغة او تزور . 
إذ كيرا مسا يتطرق الکذب الى الروایات تشتما لراي ار زلفی لاک 
او رئيس وما الى ذلك مما سبأقي بباته . فبناك صنتاع للأخبار والروايات 
يدلسون ويزيفون خاجة في نفوسهم . وما أحوج المؤرخ الى اطلاع واسم 
ومعرفة منفضة تعبئه على النقد والتمحيص . ولا بد له ايضاً من دة 
في الملاحظة تکف له عن الامور الثابتة والمرضة وتقيس الغائب بالشاهد » 
فتقارن بنپا وقوازن لمرفة ها بين الشاهد والغائب من الوفاق » او كن 
ما بينها من الخلاق » وتعلیل ما يتفق منها وما يختلف . 

ويعدد ابن خلدون الاسباب التي يتطرق الکذب للخبر من قتلبا . 

د تنبا التثيمات للآراء والمذاهب : فان النفس اذا كانت على هال 
الاعتدال في قول الخير أعطته حقه من التمحيص والنظر حى تين 
صدقه من كذبه » واذا خامرها تشم لرأي او نحل قبلت ما يوافقها من 
الاخبار لأول وهلة » وكان ذلك الیل والنشِيّم غطاء على عين بصيرتها عن 
الانتقاد والتمسيص فتقم في قول الکذب ونقله ؛ 


۰ من القلسفاً البوتاتية ... VAo‏ 


« ومن الاسباب القتضة للکذب في الاخبار ابضاً اللقة بالناقلن » 
وعصص ذلك برجم الى التعدیل والتحریح ؛ 

« ومنها الذمول عن القاصد : فكثير من الناقلت لا يمرف القصد عا 
عان او سمع وینقل الخير على ما في ظنه وتخممنه فقم في الکذب ؛ 

« ومنبا ترهم الصدق وهو کثبر ؛ وإنغا حي. في الاکثر من عة الثقة 
بالناقلين ؛ 

د ومنها الجبل بتطبیق الاحوال على الرقائم لأجل ما بداخلها من 
التلیس رالتصنلم » فبتقلبا ابر کا رآها » وهي بالتصتع على غير الق 


ف تفه ٤‏ 
والمدح وتحسين الاحوال وإشاعة الد کر بذلك » : فیستفیض الإخبار 3 ۳ 


غير حقيقة . فالتفوس مولعة محب الثناء » والناس متطلمون الى الدنيا 
وآسایپا من جاه او ثروة * وليسوا في الاكثر براغبين في الفضائل ولا 
متنافسين فى اهلها ؛ 

دوعن الاسباب القتضة له ايض وهي مابقة على جع ما ققدم - 
الجبل بطبائع الاحوال قي العمران : فان كل حادث من الحوادث - ذاتاً 
كان او قملاً - لا بد له من طممة تخصه في ذاته وفيا يعرض له من 
احواله . فاذا كان السامع عارفا بطبائع الحوادث والأحوال في الوجود 
وماقتضياتها » أعانه ذلك في تسمص ابر على بيز الصدق من الكذب » ٠١‏ , 

وهکذا فانه « كثيراً ما وقم للمؤرخين والفسرین وأئة النقل الفالط 
في الحكايات والوقائم * لاعتادهم فيا على جرد النقل غشا او سمي » لم 
یمرضوها على اصوطا » ولا قاسوها بأشياهها » ولا سيروها عمبار الحكمة 
والوقوف على طائم الكائنات » وتحكم النظر والبصيرة في الاخبار » 
فضلكورا عن الق وتاهوا في بسداء الوم والفلط » ولا سما في احصاه 


وا صفح ۲٩۱۱‏ - 1۱۲ 


YA" 


الاعداد من الاموال والساکر اذا عرضت في الحكايات » إذ هي مظنة 
الکذب ومطة المذر » ولا بد من ردها الى الاصول وعرضبا على 
اللواعد » "° , 

ووهذا كا نقل السمودي و کثبر من المؤرخين في جیوش بني اسرائيل 
وأن موسی عليه السلام آحصام في التبه » بعد ان اجاز من يطبق حمل 
اللاحم خاصة من ابن عشرين ما فوقما » فكانوا مكائة الف او 
پزیدون , ۲۳۲ . 

فالسمودي هنا انما وقم في شطط لا بقره عقل لانه کاس جاعلا 
پطباقم الاحوال : إد كيف یتسم الشه لثل هذا العدد الضخم ؟ كيف 
بصطف مثل هذا الیش الجرار وستحرك للقتال في تلك الارض الضقة ؟ 
و کذلك كان السمودي جاه بطبيعة العمران نفسه فضلاً عن جل بطبيعة 
الاحوال ين رعم مثل هذا الزعم : فالقاعدة التاريخية ان « لكل ملكة 
من المالك حصة من الحامية نتسم فنا وتقوم بوظائفها وتضيق عا فوقها. 
تشد بذلك العوائد العروفة والأحوال الألوفة ۰ . وات مملكة بكون ها 
من حل السلاح سعائة الف او بزیدون ينبغي لحدودها إن نتعدی الای 
الذي عرف لملكة امرائيل قديا . شا دام ذلك لا "یعقل "حصوله في 
الا إ الحاضر ) فكذلك لا 'بعقل حصوله في الاضي « فالاضي أشبه 
بالآفي من الاء بالاء »۲۳ , 

لذلك كان لزاما علينا في تحقيى الاخبار ان نعرضها على مقياس العقل 
والبرهان ونقارن الوقائع التارخمة بأشباهبا . ذلك ان الظروف المتشاية 
ينتج عنما في نظر ابن خلدون وقائم متشابهة » الأمر الذي يجملنا تستطيع 
بمعرفة الحاضر معرعة صحيحة ان نعرف ما لم یتکامل لنا معرفته من 

١ال‏ صفحة ۲۱۸ - ۲۲۰ ي 


؟ ل ملس ۲۲۰ , 
۳ صفحة ۰ ۲ 


YAY 


الحوادث الاضة ؛ بل تستطيم في ضوه الاضر استشفاف امور 
المستقبل . 

وإذ قد بين ابن خلدون جملة الزالق والأسباب التي توقم المؤرخين في 
الکذب » كان لا بد له من امجاد الماییر التي بتطیم بها كل مرخ وكل 
قارىء للتاريخ تمحيص الاخبار وعبز صدقبا من كذييا . وهذه المعايير قد 
استفاد ابن خلدون بعضبا على الاقل من عم التمدیل والتحريح في الحديث . 
وهي على درجات . اهمها ممرفة « طبائع العمرات » وهو احسن الوجوه 
وأوثقبا ف سص الاخبار وشبز صدقبا من كذيا . وهو سابق على 
التمحبص بتعدیل الرواة » ولا برجم الى تمديل الرواء حى يعم ان ذلك 
الخير في تفه عکن او عتنع . وأما اذا كان مستحلا فلا فائدة للنظر في 
التمديل والتجريح . ولقد عد اهل النظر من الطاعن في ابر استحالة 
مدلول اللفظ وتأويل يما لا بقبله المقل . وإغا كان التعديل والتجريح هو 
اللعتبر في صحة الاخبار الشرعية لأ معظمپا تكاليف انشائية اوجب 
الشارع العمل اء حى حصل الفلن بصدقپا . وميل صحة الظن الثقة 
بالرواة بالمدالة والضبط . 

« وأما الاخبار عن الواقعات فلا بد" في صدقپا وصحتبا من اعتبار 
المطابقة . فلزلك وجب ان 'ينظر في إمكات وقوعه » وصار فما ذلك أهم 
من التعديل ومقدما عله إذ فائدة الانثاء مقتيسة منه فقط » وفائدة الخير 
منه ومن الخارج بالمطايقة . وإذا كان ذلك فالقانون في تيز الحى من الماطل 
في الأخبار بالإمكان والامتسالة ان تنظر في الاجتاع الشري الذي هو 
العمران » و نیز ما بلحقه من الاحوال لذاته ويقتفى طيمه » وما يكون 
عارضا لا یعتد" به وما لا عکن ان بمرض له . وإذا فملتا ذلك كارن 
ذلك لنا قاتوناً فى یز الق من الماطل في الاخبار والصدق من الکذب 
بوجه برمانی لا مدخل للشك فيه . وحينئذ فإذا سمنا عن ثيء من 
الاحوال الواقعة في الممران علنا ما نحم يقبوله ما نحع بتزسيقه » وکان 


۷۸۸ 


ذلك لنا معیار؟ صحبحا پتحری به الورخون طریق الصدق والصواب 
فيا ينقاوفه » ۲ . 

في هذا النص يبان للمايب التي يقترحما ابن خلدرن لتمخيص الاخبار. 
فأول نيه يحب على الورخ أن يقوم به هو دراسة الاحوال العامة للعمران 
في العصر الذي يعالجه والأوضاع التي تسود فيه . ثم يبدأ بعد ذلك بتطبيق 
ما تسمه اليوم ( المتبج التاريخي القارن ) فيوازن ويقارن بين الوقائع 
الخاصة في العصر الذي بدرسه + ويبين الوقائم المائلة ما في المصور الاعری 
والروح العامة التي تسود في كل عصر » والظروف الخاصة بکل واقعة من 
الوقانم . وعندئذ سبظپر له أن ثمة رقائم مستحيلة مجب اسقاطبا تهائياً ولا 
جال للنظر في تمدیلبا او تمخيصها فبي زائفة ساسا . وهناك وقائم 
محنملة حب دراسة كل منپا على دة وقق الاحوال العامة للءصر الذي 
وقعت فيه » ويذلك نستطيع معرفة تصميها من الصحة ومن الزيف . وأما 
الاخبار الشرعية فهي لا كانت تكاليف انشائية أي مرد اوامر ونراه » 
فالمطاوب قمپا ترشق الرواة ومعرفة ما يمكن ان بوجنه الهم من تجریح 
کا يقول رجال الحديث . فالمنيج المقارن إذن يككشف ١ا‏ ارلا عن الوقائم 
الستصلة فتستبمد »ثم الوقاقم الحتملة فتلستبقى الى إن بيت“ في امرها 
و دمرف ما يككون فما من الصحة والزيف . 

ولكن يؤخذ على ابن خلدون هنا انه وضع نظرية دون ان عتم 
يتطبيقها . فو قد ذكر مغالط المؤرخين وبين المایر التي "یعرف بها صدق 
الخير من كذبه » ومع هذا فانه في کتابه ( المسر ) لم يطبق هذه المعابير في 
رواية الاخبار بل سار سيرة المؤرخين السابقين الذين نقد » وارتكب 
نفس الفالط التي ارتکبرها ونقل روايات ضصفة لا تثبت امام النقد . 
ولعله !م محد عن الوقت متعا لتطسيق نظرياته على كل اجزاء التاريخ 


. ۲ ۱۵ صقحة ۲۱4 د‎ ١ 


۷۸۹ 


فترك للاجبال اللاحقة هذه الهمة »بل لعله وضع مولفه التاريغي اولاً ثم 
اتبمه بكتاية ( القدمة ) بمد ذلك على عادة المؤلقين » وان كان الشپور غير 
ذلك » وعندئذ يكوت من الصمب استدراك ما فات . وءها تكن بواعثه 
على هذا التاصبر فذلك لا بضه من المؤولية . 

وهناك احبة اخرى ظبر فنپا فضل ابن خلدون وجملت له منزة 
على سائر الرخن الذن سقره ار عاصروه » ویکن ان تمده تلبجة 
متطقية لنظریته العمية في فيم التاريخ . وهي اهاهه بتقصي الاسباب 
والعلل والدواعي للواقعات والحوادث , فقد تين له بعد استقراء حوادث 
ااتاریخ ودراستها ان اكبر قواعد البحث التارجي هي ان الحوادث برتبط 
بمضپا ببعض ارتباط الملة بالعلول . ولذلك نجده في ( المقدمة ) بقرر 
استقراءاته في صورة قضابا عامة ثم يبدأ في تحلیلپا بذکر عبارتي « والسیب 
في ذلك » « ودلك لات » . ویقرر ابن خلدون رأبه في ريط الاسباب 
بالمسسيبات بقوله : « ۷1 نشاهد هذا العام بما فيه من الخلوقات كلها على 
همئة من الترتیب والإحتكام وربط الاسباب بالمسبيات واتصال الا کرام 
بالا كوان واستحالة بعض الموحودات الى بعض » ''' . وقوله ابضاً قي تمريف 
التاريخ بانه « نظر وتحقيق » وتمليل للكائنات ومباديا دقيق > رعل 
بکیفیات الوقائع وأسباا عميق » ۲۳. ولذلك ينقد من سبقه من المؤرخين 
لففلتهم عن ذكر أسباب الوقائم والأحداث . فپم يحافظون د على نقلبا 
وعم او صدقا * لا یته‌رضون لبدايتها ولا يذكرون السيب الذي رفع من 
رايتها وأظهر من آيتها » ولا عل الوقوف عند غايتها » ۳" . فالتاريخ ظاهرة 
طبيصة كأي ظواهر الطبيعة الأخرى » ها قوانين وسئن تسير على مقتضاها 
وتجري في جار پا ها عوامل مخذلفة في ظل قانون السبيبة الذي تخضم 


. ۳۵۲ صفحة‎ - ٩ 
. ۲۰ صفحة‎ -- ۳ 


۳ - عقصة ۳۱۲ . 


4۰ 


له الاحوال الطبيعية سواه يواء . فلكل حادث سیب معقول برجم اليه 
حدوثه . فاذا تست الاساب فبمت الحادث وأثئته » ولا" حى“ لك ان 
تراب وثحت . هذا هو قائرن السمسة حب تطسقه على ااتاریخ وحوادث 
التاریخ “بعد ان كان مقصوراً على الطیعة وظواهر العالم الادي . 

وإذا كانت غاية العلم التنژ » وادا كان ابن خلدون بنادي بإدخال 
السبدية في جال البحث التارخي » ولا كانت معرفة السبب من شأنها ان 
تساعد على معرفة السیب » فان ملامح المتقيل لايد ان تعود الى اسباب 
تتفاعل في الوقت الحاضر . وإذن فالمتقبل يكن التي به »ار على الاقل 
هناك اساس علمي للتنو بالمستقيل وبالتالي فالتاریخ علم . 

وهئاك ناحية اخرى ايضاً تسمو بابن خلدون الى عقام رقيم جداً » 
وذلك للمرضه لوحبة نظر «دددة تنظر الى التاريخ باعتماره ملسلة من 
التغفيرات الاحتاعية الق لا تقف عند حد . فقد عنى ابن خلدون بظاهرة 
الصيرورة ار فكرة التطور التدريحي في اطساة الاجمّاعية عناية قائقة » 
وکان ذلك ححر الزاوية في تحقيقاته التارخة . وهو بعد من هذه الوحبة 
ايض متفواقا على جيم الژرخین الذين تقدموا عليه او کاثو! معاصرين له . 
فقد لاحظ عنتهی سداد الرأي تبدل الاحوال في الامم والأجمال » وتفه 
إلى ان لكل جيل احواله وعوائده التى لا تيقى على وتيرة واحدة بل 
تختلف باختلاف الزمان والمكان . بقول ابن خلدون : ١‏ ومن الغلط الخفى 
في التاريخ الذهول عن تبدل الاحوال في الأمم والأجيال بتبدل الاعصار 
ومرور الايام . وهو داء دوي شديد الفاء » إذ لا بقع إلا بعد احقاب 
متطاولة » فلا يكاد يتفطن له إلا الاحاد من اهلى الخليقة . وذلك ان احوال 
العالم والأمم وعوائدهم ونحلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مستقر » 
إا هو اختلاف على الابام والأزمتة وانتقال من حال الى حال . وکا 
یکون ذلك في الاشخاص والأوقات والأمصار » فکذلك يقم في الآفاق 


۷ 


والاقطار والازمنة والدول . منة الله قد خلت في عباد, » ۷ . 

ولئن بدت هذه اللاحظة في ایامنا من الوضوح بث لا تحتاج الى 
فضل بان » فا ذلك إلا لأن التقدم المامي الحائل في الوقت الحاضر قد 
حمل الاحداث تترى سراعا » والتفبرات تتتالى کالبرق » واسالیب الحباة 
تتبدل بين عشية وضشساها . لقد ألفنا التبدل والتضير في هذا العصر حق 
م تعد نتصور الأمور تحري على خلاف ما نرى . فالتاريخ البوم يسير في 
دقائق معدودة مالم يسره في آلاف النین في المافي . أنه يقفز قفزات 
مدمه لا تدري الى أبن متفقي بنا . فإذا جاء رجل في القرن الرايع 
عشر كإين خلدرن ولح بنظرته الشاملة الستوعبة دبيب التاریخ في وقت 
كان كل ثيء سدو اک راكدا لا حراك فيه »كان ذلك دلي على 
عبقرية الرجل وبعد نظره وقوة ملاحظته . 

لدلك ليس بصحیح ما ام به أبن خلدون من انه عدو فكرة 
التطور والتقدم في التاريخ . فبو في الوافع اول من قال ذه الفکرة 
وأول من نادی با بين المؤرخين القدماء » وهي جماع الامر كله في فلسقة 
التاريخ » لان قلسفة التاريخ إا تنصب” على فکرة التقدم المطلق للحماة 
البشرية . وهي فككرة و تظبر - إذا استثنینا ابن خلدون إلا في القرن 
الثامن عشر في اوروبا » بمد ان أنضجتها تجارب واحدات كثيرة » ومد 
المسل الها ما بلفته الانسانة آنذاك عن تقدم نبي في العم والمعرقة . 
ويمقدار ما كان من الصعب ان يتطرق الذهن اللا قبل ذلك اصح من 
السبل رؤا يمد ان شلورت واتضعت ممالیا . واما أبن خلدرن فقد 
تقذ الما بيصره وامتذف جسم أيمادها وهي لا تزال جنینا في ضمير 
إلقسب . 


واخيرا يدرك ابن علدون مبلغ مول موضوعه وتشابکه بغيره من 
الدصفحة ۵۲ ۲ , 


4۲ 


الوضوعات الاخری » عندما بو کد ان ارح الصحیح تاج الى مأخذ 
متمددة ومعارف متنوعة » وحسن نظر وتثبت یقضان يصاعيها الى 
الحق ویتکنان به عن الزلات رالفالط , لان الاخبار اذا اعتلمد فا 
جرد النقل ول کم اصول العادة وقواعد الساسة وطبيعة العمرارف 
والاحوال من الاجتاع الانساني ولا قبس القائب منها بالشاهد واباضر 
بالذاهب > قربما ل يمن فمپا العثور ومزلة القدم والحبد عن جادة الصدق .٠‏ 
ووضح ابن خلدون ما یقصده بالمآخذ والعارف في موضم آخر من 
( القدمة ) فقول : « فاذا تاج صاحب هذا الفن الى العلم بقواعد السيامة 
وطبائم الوجودات واختلاف الامم والبقاع والاعصار في السّیر والاغلاق 
والعوائد والنكّحل والذاهب وسائر الاحوال » والاحاطة بالحاضر من دلك» 
وممائلة ما بينه وبين الغائب من الوفاق » او بون ما بها من الخلاق » 
وتعللل التفی منپا والختلف » والقنام على اصول الدول واللل » ومبادىء 
ظپورها واساب حدوثها » ودواعي کونها » و احوال القائين بها ؛ واخمارم » 
حی یکون مستوععاً لاسیاب کل حادث » واقماً على اصول کل خبر . 
وعتدئذ یمرض خبر الثقول على ما عنده من القواعد والاصول » فان 
وافقپا وحری على مقتضاها كان صصحاً " والا زيفه واستفی عنه ۾ ". 

فالحدث التارخي اذن ليس بسیطا ؛ يل هو ظاهرة ممقدة متعددة 
الوجوء واطوانب متاج تفيرها الى الكثير من الحثر . ومعنی هذا ان 
عل التاریخ لا يكتفي بنفسه » والا كان يدور في الفراغ . قېو حتاج إلى العمل 
باصول العادة وقواعد الماسة وطبائم الوجودات واختلاف الامم في سره 
واخلاقها وعوائدها و نحلبا باختلاف الزمان والکان الخ. وأساب ذلك كل. 
وبالتالي ان عل الناريخ عتاج الى عل العمران لا يستغني عنه ٤‏ فلا قيام له إلا 
به » وإلا كان نقلا للحوادث وسرداً للوقائع لا يتماز فمه غثه من شنه . 

+ - صفحة ۲۱۸ . 

۷ س صفحة ذوعا ٣و‏ 


ينها 


وألفرق بين التأريخ وعلم العمرآن « ان الناريخ إنما هو ذکر الاخبار الخاصة 
بعهد او حبل . فأما ذكر الاحوال العامة للآفاق والاجمال والاعصار فهو 
أ للمؤرخ تنبني عليه اكثر مقاصده وتتبين له اخباره » ۲ وهذا هو علم 
الممران . فملم العمران اذا هو اس" لمم التاریخ . او قل هو موضوع عل 
التاريخ "“ . فکف يستغني العم عن موضوعه ؟ وبعبارة اخری د« ان 
حقبقة التاریخ انه خبر عن الاججاع الانساني الذي هو ران العام وما بمرض 
لطبيعة ذلك العمران من الاحوال كالتوحش رالتانس والعصیبات واصناف 
التغلبات للبشر بمضهم على بعض » وما ينشأ عن ذلك من اللك والدول 
ومراتبها » وما ينتحله البشر باعمالهم ومساعيهم من الككسب والعاش والعلوم 
والصنائع وسائر ما محدث في ذلك الممران من الاحوال » ۱۳۳ . فإذا كان 
التاريخ خبرأ عن الاجتاع الانساني فکیف بستفني الخبر عن ار عنه ؟ 
فحاجة التاریخ الى علي العمران واضحة ادن لا نزام قمپا : 

هذا هو ممل آراء ابن خلدون في التاريخ اشتهرت فيا بمد باسم 
( فلسفة التاريخ ) لآن اصحابها يتنبطون نظرياتهم من حقائق التاريخ . 
وبطلكق على هذه الآراء ایض اسم ( قلفة الحضارة ) لأنها دراسة للخضارة 
الانانية في تناسقها الداخلي وسيرها المنظم . وأول من لس هذه البحوث 
لما خضيفا رقبقاً هو الرخ المونانی تو کدیدس 1۳6۷۵:۵6 الذي ظبر 
في القرن الخامس قبل الملاد و کتب في تاريخ حروب الساوبونيز . وکانت 
له نظرات عامة في تريخ اللونان غْنپا تفسيراً للأحداث ونقداً شا » 
ولكنه لا يمو الى مرتية ابن خلدون في العمق والشمول وقوة التحليل 
والتشل . فضلاً عن ان هذا الاخبر م بطلم على کتابات و کبدیدس ولم 
يكن في مقدوره ان يطلع عليها لا لشيء إلا لأنبا لم تنقل الى العربية . 

۱ - صقحة ۲۰۷ . 

۲ - صفحة ۲۱۰ . 
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قابن خلدرن اذن هو موس فلسفة اضار: والتاريخ » لأنه اول من 
عالج ورن الضار: والتاریخ بصورة عة منظمة . 

وأول من افتتح هذه البحوث في ارروبا الملامة الابطالي فيكو معزلا 
( التوقی سنة ۱۷۸۵ ) في کتابه ( العم الحديث ) Science nouvelle‏ 
الذی ظپر یمد ( مقدمة ابن خلدون ) بأكثر من ثلائة قررن . رکان 
لبحوث فكو صدی كبير في الدراسات الاحتاعية حق لقد عداه يعضمم 
بيب هذه الحوث أب لمل الاججاع . وقد شایمه في حوثه هذه عدد 
كير من الفلاسنة والفکرن اشر هم لساغ Lessing‏ وهردر Herder‏ 
و کنط جح في الاتبا > وقولتير و کوندورسه 0 في فرنا . 
وميزة ابن خلدون من هؤلاء وأمثالهم انه كان طليمتهم جما ؛ رآن 
حوثه لا تعتمد إلا على الملاحظة واستقراء الحوادث كا تقدم معنا ؛ ولا 
تستهدف غير الاغراض العاسة الخالصة » بيا نرى ان جميم من محثوأ في 
فلفة التاربخ من بعده قد تأثرت دراساتهم بعوامل متعددة * فاختلط 
فما الاتماه المي بالتوجيه الفلسفي والمول الشخصية » فخرج كل و احد 
منهم بنظرية في الحضارة تتفق مع مذهبه هو . ثم أن اولئك الفکرن 
الاوروبین قد احصرت دراسائهم في تطور الحضارة » وأما ابن خلدون 
فكانت دراسته شام للحضارة الانانية في جموعبا > سواء في ذلك نواحي 
اتتطور او نواحي السکون والقرار فيها . فدراسة أبن خلدون ادن ارسع 
مضمونا وأسل منهحا . 

لذلك لم يككن تريتيووطميره1 شيخ اأؤرخين ااماصرین وقك وفهم - 
مبالفا حين قال في كتابه ( دراسة التاريخ ) : « ان ابن خلدون قد اتج 
اعظم کتابم من نوعه ابدعه انان في كل زمان ومكان م 1 , 
علم العمران 


قلنا أن عم العمران عند ابن خلدون هو موضوع التاریخ . لذلك فان 
۱ - راجم . 322 , 111 , Amold Toynbee : Astudy of History‏ 


۷۹۵ 


تحص التاریخ انما یکرن عمرفة طبائم العمرآن » وهو احسن الوجوه 
وأرثقها في محص الاخبار وتمبيز صدقما من كذيها . فالقانون في تميز 
الق من الباطل في الاخبار أن ننظر في لاجتاع الشري الذي هو 
العمران » ونميز ما يلحقه من الاحوال لذاته وجقتفى طبعه » وما يكون 
عارضا لا یمتد" به وما لا یکن ان بمرض له . وعتدئذ فاذا معنا عن 
شيء من الاحوال الواقعة في العمران علننا ما نحم بقبوله ما نحع بتزسفه » 
وكان لنا ذلك ممیاراً محیحا يتحرى به الزرخون طريق الصدق 
والصواب . فعف الممران اذن انما هو امتداد لملم التاريخ الذي لا يكل 
الا به ON}‏ ۱ 

ویفخر ابن خلدون پانه هو واضم هذا العلم ومبدعه ؛ ار على حد 
تصیره » أطلعة الله عليه « من غير تعلم ارسطو ولا (فادة موبذان » ۲۳۱ . 
فلقد احس" ابن خلدون بأصالته وجد: عله وأته من فترحات المقل في 
لحظات الوحي والإلمهام التي سالت « فما ابيب الکلام والماني على 
الفكر » حق امتخضت زبدتها وتألفت نتائحبا » ا بقول . 

اجل انه علم مستحدث الصنعة » غريب النزعة » غزير الفائدة » أعثر 
عليه البحث" وأدى اليه الغوث' » وليس هو من علم الخطابة الذي مرضوعه 
الاقوال المقئعة النافعة في استالة الجبور الى رأي ار صدهم عنه . ولا هو 
ايضا من علم السيامة المدنية التي موضوعها تدبير المنزل او المدينة ا 
يحب بقتفی الاخلاق والحكمة » لحمل الجهور على مناج یکون فيه 
حفظ النوع وبقاژه ۳ , 

أنه علم مستنبط النشأة لم بقف ابن خلدون على الکلام في متحاء 
لأحد من الخليقة »> لا لففلتيم عن ذلك » فلعلهم کتبوا فيه واستوقوه 

٠‏ القدمة » ج ١‏ صفحة 51م س م5؟, 

۲ - صفحة ۲۱۸ . 
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۷۹۹ 


م يصل الينا . فالعلوم كثيرة والككياء متعددون > وما لم بصل النا من 
العلوم اكثر مما وصل ۲۱۲ , 

وكل ها وقم لابن خلدون من مسائل هذا العلم عند القدماء افا هي 
كامات متفرقة لحككاه الخلدقة غير مستوفاة » ولکنها لا تخلو من العيرة . 
وحق كناب ارسطو في ( الساسة ) ليس فيه ثيء ذو بال ولا معطى حقه 
من البراهين » فضلا عن أنه ختلط بغيره . وكذلك نجد في كلام ابن المقفع 
وما 'يستطرد في رسائله من ذكر الساسات » الكثير من المسائل الق وردت 
في ( القدمة ) > ولكنها غير مبرهئة > فيو افا بذ كرما على منصى الخطابة 
في اسلوب الترسل وبلاغة الکلام » وهذا لا يفني في البحث المامي . وكذلك 
لس القاضي ابو بكر الطرطوشي في کتابه ( سراج الملوك ) هذا الملم لمآ 
خفيفاً ۰ قبوابه على ابواب تقترب من ابراب ( المقدمة ) ومسائلها » ولكنه 
لى يصادف فيه الرمية ولا اصاب الفرض ولا استوفی المسائل ولا اوضح 
الادلة » انما هو يبوتب الباب للسألة ثم يستكثر في الأحاديث والآثار وينقل 
كلنات متفرقة لحكاء الفرس وافند رالأثور عن دائيال وهرمس وغبرم » 
ولا یکثف عن التحقق قناعا ولا يرفع باليراهين الطميسة ححاپاً » انما هو 
تقل ور کب شبيه بالمواعظ » فکانه حوام على الغرض وا يصادفه » ولا 
تحقق فصدء ولا استوفى مائ . وأما ابن خلدون فانك اذا تأملت كلامه 
في فصل الدول والملك وأعطيته حقه من التصفح والتفهم عثرت في اثنائه على 
تفسير ما جاء عند غيره غامضاً » وتفصل اجماله مستوقى” بأوعب ينانف 
وأوضح دليل وبرهان ۲۳ . 

ولا يمكتنا الطبع ان تأقي هنا على جميع مسائل هذا العلم عند 
ابن خلدون » ولذلك قستكتفي بأهپا . 

۰ ۲۱۱ -صفحة‎ ٩ 

۲ س صفحة ۲۱۸ - ۲۱۹ , 


4¥ 


نشأة السران 

ان الاجتاع الاناني ضروري . ویمبر الحكاء عن هذا بقوشم « الانسان 
مدني الطبع » فالشر لا يمكن باتہم ووجودم إلا باجناعيم وتعاونهم على 
تحصمل قوتهم وضروراتهم. واذا اجتمعوا دعت الضرورة الى العاملة واقتضاء 
الحاجات » ومد كل واحد منيم يده الى حاجته يأخذها من صاحبه ؛ لما في 
الطبيعة الحموانية من الظل والعدران بمضیم على بعض » قباذمه الآخر عنبا 
عقتفى الغضب والأنفة ومقتضی القوة البشرية في ذلك » فيقع التنازع الفضي 
آی المقاتلة وسفك الدماء وازهای الأرواح » رتکرن النتسجة اناطاع النوع 
الانساني » وهو مما خصته الباري سبحانه بالمحافظة و کتب له البقاء . لذلك 
يستحيل بقاء الناس فوضی دون حا بزع بعضپم عن بعض . وهذا الوازع 
يحب ان یکون واحداً ملم تکون له القلبة واللطان والید القاهرة » حى 
لا بصل احد الى غيرء بعدوان.رهذا معنى المللك.وهو خاصة” للناسطسعية 
لا بد نهم منبا . وقد يوجد في بعض الحيوانات العجم کالنحل واطراد لما 
استلقري» فمها من الحم والانقياد والاتماع ارئيس من الخاصما متمير عن 
ماثرها في خلقه وجغانه » إلا ان ذلك موجود لغير الانسان تقتضی الفطرة 
والهداية » لاءقتمی الفكرة والسيامة 137 , 

ان البشر لا بد لحم من الحم الوازع . ویمتقد بعض الفلاسقة ان ذلك 
الحم يكلون بشرع مفروض من عند الله يأتي به واحد من البشر » وان لا 
بد ان یکون متميزا عدبم با يودع الله فيه من خواص هدايته ليقع التسلم له 
والقبول منه » حق يتم الحم فنهم وعلمهم من غير إنكار ولا تزييف وهذه 
القضة في نظر ابن خلدون غير برهانية ؛ اذ الوجود وحقيقة الشر قد تم 
من دون فبوة وشرع ساوي » با يفرضه الحا ك لنفسه او بالعصبية التي يقتدر 
بها على قهرم وحلیم على جادته . فاهل الکتاب والمتبمون للأنبياء قليلون 


. ۲۷ - ۲۷۳ فة‎ - ٩ 


۷۹۸ 


بالنسية الى الجوس الذين ليس لحم كتاب فانهم اكثر اهل الأرض » ومع ذلك 
ققد كانت فم السرل والآظر فضلا عن الحماة ۲۲ . 

هذا ورغم ان البواعث على الاجتاع والعمران واحدة عند الناس جميما » 
فإن المحتممات عنتلفة . والسبب في ذلك انهم لا يميشون في اقلم واحد بل 
م موزعون على اقالم متعددة تختلف‌فما بينبا في طسمة الارض والتربة وافواه 
وما ينتج عن ذلك من اختلاف وجوه المعاش وطريقة الحياة . 


الر الاقليم 

يعزو ابن خلنون الى الاقلم تأثيراً خاصا . فبو عنده أساس هام تلف 
الظواهر الاجتاعية . فالى اختلاف الاقالم برجم في نظره اختلاف الناس في 
الوائهم وجسومهم ومسوطم وامزحتهم وساو کېم وتصرفاتهم و كثير من صفاتهم 
البدنية والخلقية ؛ واليها یمود ما ييز الجنممات بعضها من يعض في العادات 
والتقاليد والافكار وشوون الاسرة رنظم الحم واليامة . فالامم تختلف 
الوانها ونشاطها وشجاعتها و كثرة عددها او قلته وما فطرت عليه من الطبائع 
باختلاف مساکنپا على مطح الارض من جل ار سپل او صحراء » رمن 
منطقة باردة او حارة او معتدلة » ومن مفزل خصب الى واد غير ذي زرع 

هذا يقسم ابن خلدون الممور من الارض الى سبعة اقالم متساوية في 
العرض مختلفة في الطول . فالاقلم الاول اطول نما بعده » و کذا الثاني الى 
آخرها ۰ فيكون السابم اقصرها . وتضمف درجة العمران تبصاً لتوزیم 
الحرارة والبرردة في هذه الاقالم : فکاما أقرط الجر او البرد قل العمران » 
و كلا اعتدلا امتفحل الممران واشتد . وهذه الاقالم تبدأ من خط الاستواء. 
قالاقلم الارل والثاني اقل عراناً ما بمدها » وما وجد من مرانه فتخاله 
الخلاء والقفار والرمسال والبحر افندي الذي في الشرق منها . وأمم هذين 
الاقلمن وأناسيها ليست هم الكثرة المالغة > وامصاره ومدنه كذلك . 


. ۲۷ ۵ س صاسا‎ ١ 


۷۹۹ 


والثالث وارابم وما بمدها مخلاف ذلك : فالفقار فما قللة » والرمال 
کذلك او ممدومة » وآهمیا وأاسپا تجوز الحد من الكثرة » وأمصارما 
رمدنها جاوز امد عدداً » والع‌عران فيها مندرج ما بين الثالك والسادس . 
والجنوب خلاء کله»وذلك لإفراط ار وق مي لالشمس عن سمت الرؤوس 
والممران فيه اما متنع او ممككن أقلي . و كذلك الال حيث ينقطع التکوین 
لإفراط المرد والجاد . إلا أن الخلاء فه اقل بكثير من الخلاء الذي في جية 
الجنوب . وليس وراءه إلا الخلاء والقفار كالحال فيا وراء الاقلم الاول من 
حبة الجنوب . فالحر بکون عند ااسامتة “وما يقرب منها اكثر منه فيا بعدء 
لأن الضوء سيب الحر والتسخين . وإفراط الحر يفمل في المواء تحفيفا ويد 
نم من التکوین. وكاما تزلت الشمس عنالمامتة صار «اطر الى الاعتدال. . 
فیکوت التكوين » ويتزايد على التدریج ج الى ان يفرط البرد في شدته .. 
فنقص التكوين وشد إلا ان ساد التكوين من جبة شدة الحى اعظلم من 
من جهة شدة البرد © لآن ار اسرع تأثيراً في التجفيفف من تأثير البره في 
وأن کفية البرد لا تؤثر عند اوها في فاد التكوين 5 يفمل الحر» 
إد لا تحفيف فما إلا عند الاقراط با يمرض فا حينئذ من اليبس کا بمد 
السابع . فلبذا كان العمراتن في الربع اللمالي اثر وأوفر » 
والله اعلم » ۲۲ . 
هذا وان تاريخ الحضارة يؤيد قول ابن خلدون بوجود علاقة وشقة بين 
درجة الحرارة ودرجة العمران : فااضارات المريقة كالحضارة المصرية 
والمايلية والفارسية والبوتانية والرومائية والعربية انما نشأت في الاقالم 
الممتدلة وما جاورها وهي التي يسسبا ابن خلدون بالاقلم الثالث والرابع 
والخامس > وما ذلك إلا لأن سكانها اعدل احساما رألوانا وأخلاف] وعتولا 
وأديانا » حق ان النئوات انما وجدت فا كا بقول ابن خلدون . 


١‏ - صفحة ومع ۾ 
س میا ۸ فآ 


Aas 


آما ما يذكره ابن خلدون من ان استفحال العمران في الاقالم المائة الى 
البرودة أكثر منه في الاقالم المائة الى الحرارة فبو ايض صحیح » وما ذلك 
إلا لأن الحرارة تسيب الخول والكسل . 

وعلى كل حال بو كد ابن خلدون «ان العمور من هذا المتكشفين الارض 
[غا هو وسطه : لإقراط الحر في الجنوب منه والبرد في الشال . ولا کات 
الجنبان من الشمال والجنوب متضادين في الحر والبرد » وجب ان تندرج 
الككيفية من كليها] الى الوسط فبکون معتدلاً . فالاقلم الرابع أعدل العمران» 
والذي حافاته من الثالث والخامس اقرب الى الاعتدال » والذي يلها من 
الثاني والسادس بعبدان من الاعتدال » والاول والسايم أبعد بكثير . فلہذا 
كانت العلوم والصنائع والمباني واللابس والأقوات كالفواكه » بل والحيوانات 
وجميع ما يتكون في هذه الاقالم الثلائة المتوسطة مخصوصة بالاعتدال . 
وسکانها من البشر اعدل أجساما و الوانا واخلاقا واديانا . حق النسوات فإغا 
توجد في الاکتر فسا ... واهل هذه الاقالم ال لوجود الاعتدال لم : 
فتجدم على غاية من التوسط في مساکنهم وملايسهم واقواتهم وصنائعهم ... 
ویبمدون عن الاحراف في عامة احواطم . وهؤلاء اهل القرب والشام 
والحجاز والمن والعرافّن وافند والند والصین » وكذلك الاندلس ومن 
قراب منها من الفرنجة والجلالقة والروم والبونانبين » ومن كان مسم هولاء أو 
قريب منهم في هذه الاقالم المعتدلة . وهذا كان العراق والشام اعدل هذه 
كلها لانبا وسط من جيم الجبات » ۱۲ . 

وهذا القول یم عن ملاحظة دقبقة ما لبث ابن خلدون ان أبدها بالفارنه 
بینپا وبين سكان الناطتی الختلفة عنما وافر المناخ في طريقة بنائهم لسا كن 
ومعاملاتهم ونظم مميشتهم > وها لا تخرج في روحها عا نقرژه في كنب 
الانثروبولوجما وعاء الاجناس الحدثين . ويستطرد ابن خلدون في كلامه 
على احوال المناطق البصدة عن الاعتدال قائ : 


۰ ۳۳۱ - ۳۳۰ صطفحة‎ - ١ 


۱ - من الفلسفة اليوةافية .., ۸۱ 


« واما الأقالم البسدة من الاعتدال مثل الاول والثاني والسادس والسابع 
ناملا ابعد من الاعتدال في جمم احوافم: فبناؤم بالطين رالقصب» دافم 

من الذرة والعشب » وملابسمم من اوراق الشجر يخصفوها عليهم ار الجلود » 
وأكثرهم عرايا من اللباس © وفواکه بلادم وادمپا غريبة التکوین مائة ال 
الانحراف ... وأخلائهم مع ذلك قريبة من خلق الحوانات السجم . حى 
لهل عن الكثير من السودان اهل الاقلم الأول أنهم يسكتون الکپوف 
والغماض ويأكلون المشب » فائهم متوحشون غبر مستأنسين با کل بمضهم 
بعضا . والسبب في ذلك انبم لمدمم عن الاعتدال يقرب عرض امزجتهم 
وأخلاتهم من عرص لحسواات المحم ؛ وبیمدون عن الائماننة مقدار 
ذلك ۲۱ . 

و کذلك احوالم في الديانة ایض : فلا بعرفون نبوة ولا بدینون پشم بعة 
إلا من قرب منم من جانب الاعتدال وهو في الاقل النادر : مثل الحبثة 
المجاورين للیمن الدائنين بالنصرانية فبا قبل الاملام وما بمده الى هذا المپد » 
ومثل اهل مالي و كو كو والتکرور امجاورين لارض الفرب الدائنين بالاسلام 
لهذا العپد . .ومن سوى هؤلاء من اهل تلك الاقالم المتحرفة جنوي وثمالاً... 
فالدين مجپول عند والعلم مفقوه پینپم » وجميمع احواطم بمدة من احوال 
الاتاسي قريبة من احوال المپائم e‏ 

والحر يورث ايضا الخفة والطیش والحق و کثرة الطرب . ويضرب ابن 
خلدون مثلا لذلك بالسودان الذين نحدم « مولمین بالرقص على كل توقيم » 
موصوفين بالق في كل قطر » ۳۱ كا يقول . والسبب في ذلك ان للپواء تأثيراً 
في اخلاق البشر . فالحرارة مفشية للبواء والبخار » مخلخلة له زائدة في کسته » 
ولمذا جد المنتشي عن الفرح والسرور ما لا يعبر عنه-ومن هنا طيشه وخفته. 


. ۳۳۱ صفحة‎ ١ 
. ۳۳۲ ب صفصة‎ ۲ 
, ۳۳۱ ل صفصة‎ > 


م١7‎ 


وهذا شه با يحدث للتتممن بامامات اذا تنفوا في هواما واتصات حرارة 
افراء في ارواحهم فتسخنت لذلك » حدث فم فرح » وریا انبعث الكثير 
هنېم بالغناء الناشىء عن السرور . اما مکان التلول المار دة فام متحفظرن 
لا بظپرون مشاعرهم ويتميزون پالرصانة والرزانة ويد النظر والتدبر ي 
المراقب » لا سما امور الماش فنراهم مطرقين اطراق الحزن يفرطون « في 
نظر المواقب » حق ان الرجل منهم لبدخر قوت سنتين من حبوب النطة 
وییکر الاسواق لشراء قوته لومه مخافة ان “يرز شيا من 
مدخره . 

هذا واذا كان الاقلم المعندل هو اصلح الاقالم للحباة فليس معنى هذا ان 
جيم الاقالم المعتدلة يوجد بها اصب ولا کل" سکانها في رغد الميش » بل 
فما ما يوجد لأهله خصب المدش من الحروب والنطة والفراكه لزكاء النابت 
واعتدال الطينة ووفور العمران » وفمها الارض الجدياء التي لا تنبت زرع؟ 
ولا عشبا . قطبيعة الارض والتربة لما دخل في الابدان والطباع والأخلاق. 

ان سکان الارض الجدبة کأهل الحجاز مث تحدم بقتصرون في غالب 
احواهم على الالبان فتموضیم من الحنطة والحبوب والفواكه احسن معاض . 
وهم احسن حالاً في جومبم وأخلاقيم من أهل التلول المذفسين في العيش : 
فألوانهم أصفى وأبداهم أنقى وأشكاهم أتم وأحسن وأشلاقهم ابمد من 
الانحراف وأذهاهم أثقب في المعارف والادراكات . والسيب في ذلك ان 
كثرة الاغذية وكثرة الاخلاط الفاسدة العفنة ورطویاعا تولد في الجسم فضلات 
رديئة ينشأ عنپا بعد اقطارها في غير نسبة » وبتسم ذلك انكساف الالران 
وقبح الاشكال من كثرة اللحم » وتغطتي الرطوبات على الاذهان والأفكار 
ما يصعد الى الدماغ من ايخرتها الرديئة » فتجيء البلادة والغفلة والانحراف 
عن الاعتدال . فانتا نحد اهل الافالم المخصمة الميش الكثيرة الزرع رالضرع 
والفواكه بتصف اهلا غالبا بالبلادة في اذهانهم والترهل في اجسامهم . 


۱ - نفس الصدر والصفحة , 


واعل ان آز هذا الخصب في البدن وأحواله يظبر حق في حال الدين 
والعبادة . فنجد المتقثفين من اهل البادية أو الحاضرة ممن يأخذ نفسه بالجوع 
والتجافي عن الملاذ” احسن دینا وإقبالاً على العبادة من اهل الترف والخصب > 
بل تعد اهل الدين قلبلن في المدن والأمصار فا يمتها من القساوة والغفلة 
اللنصلة بالإكثار من اللحم والآ*د'م ولاب السر . وختص وجود العبادة 
والزهادة لذلك بالمتقشفين في غذاهم من اهل البوادي. و كذلك تحد حال اهل 
المدينة الواحدة فى ذلك عختلفاً باختلاف حاها فى الترف والخصب . وكذلك 
نحد هؤلاء الخصبين في الميش المنغمسين في طباته من اهل البادية وأهل 
الحواضر والأمصار اذا اصاییم القحط وأخذتهم المجاعة يسرع البپم الملاك 
اكثر من غبرم لأنهم ي یمتادوا قل الاقوات وفقدان الأدم واستعال الخشن 
غير الألوف من الغذاء . وأما التمودون على الخشونة والجوع فياموت من 
الهلاك الذي يعرض لغيرهم . فللمره من دهره ما تعودا ۲۳۱ . 

ولابن خلدون نقد بارع لنظرية المبرانین في لون أهل السودان . فهو 
يبين ان هذا اللون أثر من آثار الاقلم والبيئة لا من 85ر الخرافة القائة بأنهم 
اسودوا لسواد أبيهم حا الذي انقلب اسود يدعوة ابیه نرح . يقول 
أبن خلدون : 

« وقد ترهم يعض النسايين من لا عل لدیه بطبائع الكائنات ان السودان 
م 'ولند حام بن فوح اختصوا باون السواد لدعوة كانت عليه من اببه ظهر 
أئرها في لونه وفيا جمل الله من الرق في عقبه ؛ وينقاونه في ذلك حكايةة من 
خرافات القصاص . ودعاء فوح على اينه حام قد وقع في التوراة » ولیس 
فيه ذكر الواد » وفا دعا علمه بان يكون "وللده عبيد؟ ولد اخوته لا 
غير . وق القول بنسبة السواد الى حام غفلة عن طبيعة الحر والبرد وآزها 
في المواء وفیا يتكون فبه من الحموانات . وذلك ان هذا اللون شل اهل 


أ صلصا ۳۳۸ د ۳۸۸ , 


| زر 


الاقلم الاول والثانی من مزأج هوام الحرارة التضاعفة بالجنوب > ۱۲ . 

وللاقلم أثر في بياض البشرء ايض . ويستشيد ابن خلدون على ذلك بان 
نظير « هذين الاقلممين مما يقابلييا من الثمال الاقلم السادس والسابع » شمل 
سكاتها ايضاً البباض من هذ اج هواءم للبرد الفرط بالشال ... وتوسطت بينها 
الاقالم الثلاثة : الخامس والرابع والثالث » فكان لما قي الاعتدال ‏ الذي 
هو مزاج المتوسط - حظ وافر . والرابع ابلغها في الاعتدال غاية لنهایته في 
التوسط کا قدمناه » فکان لأهل من الاعتدال في خلقمم وخلقمم ما افتضاه 
مزاج أهويتهم. وتبمه عن جانبیه الثالث والنامس وان ل يبلغا غاية التوسط» 
ليل هذا قلية الى الجنوب الخارت ومذا قللا الى الشمال البارد » إلا ابا لم 
یتتهبا الى الانحراف. وکانت الاقالم الاريعة منحرقة وأهلها كذلك في خلفیم 
وخلقمم . فالأول والثاني الحر والسواد » والسابم والسادس لليرد 
والبياض ... » ۲۳۲ . 

هذه هي بحل الآراء التي آبداها ابن خلدون في تأثبر الاقلم في اة 
الشر وكان فيا رائداً لعلماء الغرب . فهو الصدر الاول والأصبل شنم 
البحوث المتصلة بدراسة البيئة وظواهر الناج دراسة عمبة » لانه اول من 
عالج بطريقة علسة ظواهر الببئة وبين آارها في حياة السکان ونظممم 
السياسية و الاجتاعية والأخلاقية والعقلية . ثم آعقبه في اوروبا ‏ ابتداه من 
القرن الثامن عشمر - 2 من العاماء توفروا على دراسة هذه الظواهر و کشف 
قوانينها والوقوف على احوافا. وأول هؤلاء هو منتسکنو في کتابه 
( روح القوانين ) . ققد اهتم هذا المفكر بدراسة القوانين ونظم الحم 
وعلاقتها مع الاقلم والمناخ » وبالغ في 51ر الميئة الجغرافية في احوال العمران 
حق لقد جلما السبب الرئيسي في اختلاف الامم في الشرائع والقوانين 
والعادات والتقالمد ومستوى الحضارة وشكل الحكومة ونظم السامة 
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والاقتصاد والرب والأغلاق الخ . ونسب الى هذه البيئة عدداً من النظلم 
المقنْدة التي لا عکن تفسيرها بالرجوع الى عامل واحد فقط . وقد تسف 
في هذا الاتحاه حى انتپی الى نوع من ( الحتمبة ) الصارمة التي تربط الصفات 
الاجتیاعة بطبيعة الارض رالناخ وتستخلصبا منپا على وجه الضرورة . ثم 
جاء بعد منتسکبو آخرون ساروا على نبحه وأمعنوا في التسف واغتصاب 
النتائج » نذ کر مدیم على سديل الثال لا للحصر فريدريك راتسل 2261 .۳ 
وجان برون ء#طصنا8 .[ من أعلام مدرسة الجقرافيا البشرية » ودیبون 
دي نور 5تناه ج219 عل .(1 امد زعاء الذهب الفيزيفراطي . واذا كان 
العلماء الماصرون قد روا على هذه الحتمبة وطعئو! فما فان فضل السبق في 
ذلك انما یمود لابن خلدون » اد ل تنته به دراساته کا انتبت يفيره من 
اللاعثين الى تلك التسة الصارمة الى تفسر الصفات الانساننة بالخصائص 
الجغرافية والناخية وحدها . فيو | يقتصر على عامل واحد هو عامل البيثة 
والاقلم هر به كل شيء » بل ادخل في حسابه عوامل اخرى كالدين 
والمصبية والظروف الاقتصادية والترببة والتعلم وغير ذلك  .‏ إن التأثير 
لا حدث من جانب واحد فقط » جاتب الطبيعة العساء دون الانساث بل 
الانسان بدوره یور هو ایض ف الطبيعة ومجعلما أداة بين يديه وحافزا > 
بعد ان كانت قبد؟ يكبل بالأغلال . فو الذي صنم التاريخ والحضارة بح 
اتصاله بالآخرين وبفضل التعاون وتضافر الجبود . فلولا الانسان ا كان تاريخ 
ولا كانت حضارة » ولظلت الطبيعة عمباء بكاء ليس فا من الامر ثيء . 
فبالانسان اصبحت كل شيء وغدا هو المنحك فما » المنشثر ها لنصنع تارمخه 
وحضارته . هذا ما يقوله لار حال فملسوف التاريخ والحضارة في القرن 
الرايع عثسر عبد الرحمن بن خلدون . 
البدو و اخضر 

ان اهل البدو ثم التتحاون للمعاش الطبيعي من الفلاحة والقراسة والزراعة 
والقيام على الحموان من الغم والبقر والمز والنحل والدود لنتاجها وامتخراج 


كعم 


فضلاتها . وم يميشون في القرى والارباف لأنها متسع لا لا تنم له اطواضر 
في الزارع والسارح للحموات وغير ذلك . وم في معاشهم إنما بقتصرون على 
الشروري من الاقوات واللابس والساکن وساثر الاحوال والمواند بالقدار 
الذي يحفظ الحياة ويحصل بلغة العيش من غير مزید عليه . وهم يتخذون 
السبوت من الشعر والوبر او الشجر او من الطين والحجارة غير مزخرفة . فهم 
إغا قصدم الاستظلال والکن والدفاءة» لا ما وراءه» وقد يأوون الى الغيران 
والکپوف . وأما اقواتهم فبتناولون منها بسيراً بملاج او پغیر علاج البتة » 
إلا ما مته النار . فن 3 معاش مدیم في فى الرراعة والقلاحة كان القام ډه 
اولى من الطمن » وهؤلاء هم سكان المدر والقرى والجبال . ومن كان معائه في 
الساغة کالقنم والبقر فهم "ظمن" في الاغلب لارتياد المسارح والمباء بو انم 
فالتقلب في الارض اصلح بوم .وم لا يبعدون في القفر لفقدان امارج الطببة. 
وأما من كات معاشهم في الإبل فم اكثر ظمناً وأيعد في القفر الا » لت 
مسارح التلول ونباتها وشعرها لا تكفي الإبل في قوام حماتها * فضلا عن ان 
الإبل تتأذى بالبرد في الشتاء > فبي اصعب الحيوان فصالاً وخاضا وأحوجها 
الى الدفاءة» فرضطر القائون عليها الى إيماد النكجمة وطلب الكلاً في مواضعه 
القاصية . وربا منعتهم الحامية عن ارتباد التلول فاوغلوا في القفار أنقة” ؛ 
فكانوا لذلك أشد الناس ترشا . وهم ينزلون من اهل اطواضر منزلة الوحش 
غير الأقدور عليه والمفترس من الحموان العحم . وهؤلاء هم المرب. و معناهم 
ظعون البربر وزناتة بالغرب » والاكراد والترکان والترك بالشرق » إلا ارت 
المرب أبعد 'تجعة وأشد بداوة لأنهم مختصرت بالقبام على الإبل فقط 037 , 
والمدو أبعد الناس عن اختلاط النسب وفساده . فالصريح من النسب ]فا 
يوجد للمتوحدين في القفر من المرب ومن في معناهم » وذلك لما اختصوا به من 
تكد العيش و شظف الاحوال وسوء المواطن . فالقفر مكان الشظف والسفب 
حملتهم عليه الضرورة ورابیت فه اجيالمم حق صار لهم إلفا وعادة وتكن 
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خلا وجب . ولذلك لا ينزع افيهم احد من الامم لیام في حالمم ولا یانس 
بهم انسان» بل لو وجد واحد متهم السبیل ال الفرار من اله و آمکنه ذلك 
لا تر که » فبومن علبپم لأجل ذلك من اختلاط اتسايم وفسادها ۱۲ . 

هذا وان اهل البدو اقرب الى ابر من الحضر الذين تلوئت نقوسیم بفنون 
الملا" وعوائد الترف والاقبال على الدتما . وأهل المدو وان كنوا مقملن على 
الدنيا قإنما ينحصر ذلك في المقدار الضروري » لا في الترف ولا في ثيء من 
اسباب الشپوات ودواعييا . وما محصل قبهم من مذاهب السوء ومذمومات 
الخلق أقل بكثير مما نجده عند اهل اضر . فهم اقرب الى الفطرة الاولى 
وأبعد عا يتطبع في النفس من سوء الخلق . ولذلك يسبل علاجهم عن علاج 
الحضر ۳۲ . 

و كذلك اهل البدو اقرب الى الشجاعة من اهل الحضر » لأن اهل اضر 
ألقوا جنوییم على مهاد الراحة والدعة » وانفسوا في النمم والقرف © ووكلوا 
امرهم في المداقمة عن اموالمم وأنفسبم الى والمهم الذي يسوسهم والحامية التي 
تولت حراستهم » واستناموا الى الأموار التي تحوطیم . فلا تببجهم هبعة ۱۳۱ 
ولا شفر لممصد . فيم آمنون مطمئنون قد ألقوا السلاح » ونوالت على ذلك 
منهم الاجمال » وتنز لوا منزلة التساء والولدان. وأما اهل البدر فإنهم لتفردم 
عن الاسوار والابواب » قائون الدافعة عن انفهم لا مكلونها ال سوام ولا 
يثقرن فيها بغيرم . وهكذا صار هم البأس خلقا والشجاعة سجية » برجمون 
الها مق دعام داع او استنفرهم صارخ 24 . 
العصبية 


و كلا كارن الجيل اعرق في البداوة وأكثر توحث) كان اقرب الى التغلب 
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على سواء [ذا تقاربا في المده وتكافآ في.القوة . والذي حدد هذه القوة [نأ 
هي العصبىة . فالدفاع لا بصدق إلا اذا كان القائون به اهل عصبية وأهل 
نسب واحد » لأنهم بذلك تشتد شوکتهم و'يخشى جانبهم » إذ 'نعرة ٠‏ کل 
احد على نسیه وعصبيته أهم . وما جمل الله في قلوب عباده من الشفقة 
والنعرة على ذوي ارحامهم قوي في الطبائع البشرية » وها يكون التعاضد 
والتناصر » وتعظم رهبة العدو لحم . فالعدوان لا 'يتوهم على احد مع وجود 
العصة له ۳۱ . 

هذا وكل امر حمل الناس عليه من نبرة او اقامة ملك او دعوة » لا بد" 
فه من المصببة . إذ بلوغ الغرض من ذلك كله إنما يتم بالقتال عليه » لا في 
طبائم البشر من الاستعصاء » والفتال لا بد" فيه من العصبية . 

والمصيبة على نوعين : خاصة وعامة. فكل حي او بطن من القبائل ون 
كانوا عصابة واحدة للسبهم العام فبينهم ايضاً عصبيات اخری لانساب خاصة 
هي أشد التهاما من النسب العام لحم . والنلعرة تقم سواء من اهل النسب 
الخاص او من اهل النسب العام » إلا انها في النسب الخاص آشد لقرب 
اللحمة "° , 

والعصبيات الخاصة ليت على درجة واحدة من القوة » فضپا العصبية 
الضميفة والمصبية القوية والعصبية الاقوى فالأقوى . ولا كانت الرياسة لا تتم 
إلا بالغلّب» والغلب إنما يكون بالعصبية؛ فقد وجب ان تنحصر الرياسة في 
العصبمة الاقوى وتم لأعلها . ولا رال الرياسة فيهم ما داموا اقوياء . لأن كل 
عصبية. منهم اذا احسّت بلب عصبية الرئيس لهم اقروا بالإذعان‌والإتباع . 

والعصبية لا تدوم على وتيرة واحدة من القوة والنمة » بل هي تلم 
الحسب قوة وضمفاً وتدوم بدوامه . انها كائنة فاسدة ككل شيء في العالم 

١‏ - النمرة هي الصياح في حرب او شر. والمقصود بها هنا التمصب لذوي الارحام ونجدتهم. 
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المنصري . فالملوم تنشا ثم تدرس . وكذلك الصنائم وأمثافا » و کذلك 
الب ابضاً وبالتالي المصبية » فان نپایتها في اربعة اباء : 

وذلك ان باني الجد عالم ما عاناء في بنائه ومحافظ على الخلال التي هي 
اساب كونه وبقائه ؟ 

وابنه من بمدء مباشر لأبيه قد معم منه ذلك وأخذه عنه » إلا انه مقصر 
في ذلك تقصير السامم بالشيء عن المماني له ؛ 

ثم اذا جاء الثالث كان حظه الاقتفاء والتقلمد خاصة » فقصّر عن الثاني 
تقصير المقكد عن امتهد ؛ 

ثم اذا جاء الرابع قصّر عن طريقتهم جملة وأضاع الخلال الحافظة لبناء 
حدم واحتقرها » وتوهم ان ذلك البنبان ‏ يككن بماناة ولا تكلف » وإنئما 
هو امر وجب لمم منذ اول النشأة جرد انتسایهم» وليس بعصابة ولا مخلال» 
ما بری من التسلة بين الناس » ولا يعلم كيف كان حدوثها ولا سببپا » ویتوهم 
انه النسب فقط » فيرباً بنفسه عن آهل عصبيته ويرى الفضل له عليهم » 
وثوقا ا فبه من استتباعهم وجبلا با اوجب ذلك الاستتباع من الخلال التي 
منبا التواضع هم والأخذ بجامع قلوییم . وهكذا محتقرهم فنفضتون عله 
ومحتفرونه بدورهم ويلضمون الى سواه بعد الوثوق بما برضونه من خلاله . 
فتنمو فروع هذا وتذوي فروع الاول » وينهدم بناء بيته ۱۲ . 

واشتراط الاربعة في الأحساب إا هو في الغالب » وإلا فقد بدار البيت 
من دون الاربعة ویتلاشی وينهدم . وقد يتصل امرما الى الخامس والسادس »> 
إلا انه في احطاط وذهاب . لکن الغالب اربعة احبال : بان » ومباشر له» 
ومقلد » وهادم . فقد جرت العادة على ان الاعقاب الاربعة غاية في الانساب 
والحب ۲ . 

هذا وكثيراً ما يؤخذ على نظرية ابن خلدون في العصبية انا نظرية ضمقة 
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دا . فالعصبية يحسب اصصاب هذا الأخذ لا ممتی ها بالتية الى تمم 
يوناني ار رومانى او حديث بل يتحصر معناها وأهميتيا قي المجتمعات القبلية . 
فبي لا تنطبق إلا على الميئات النغلقة المنطوية على نفسبا كاليدو الرحل الذبن 
رضربرن‌فی الفسافي والقفار ولا يتفتحون على العام الخارجي» لاف حمياةالحضر 
التي تفسح الال للاختلاط وتقوم فسا انواع متعددة من الروابط . بل حى 
الجتمعات المنغاقة قفسها سولا سيا بعض الشعوب البدائية ليس من الضروري 
ان تعنمد في وحدتها على العصبية التي تعني صل ارم ورابطة الدم » بل فيا 
نوع آخر من الروابط هو الرايطة الطوطمة » أي انتساب اعضاء القسلة ‏ 
انتساياً معنویاً لا دمویاً بالطبع - الى أب خراقي غير تاريخي قد بكرن 
حيواناً وقد یکون نباتا » وقد يكون مظبراً من مظاهر الطبيعة .. وهكذا 
فالرابطة هنا معنوية لا تتحصى في رابطة الدم . 

ان مصدر اساءة فم ابن خلدون في هذه المسألة في نظرنا هو رادة قصر 
معتى العصبية عنده على رابطة الدم والنسب وحدها . مع ان ان خلدرن 
نفسه لا يقصرها على هذا المنی » بل يدخل فما روابط أخرى قد تكون 
اکثر اهمية . فبي عنده جرد عامل ربط وجذب . انها نوع خاص من انواع 
العلاقات الاجتاعية ؛ انها كل ما يؤدي الى وجود الماعة التلاحة المتاسكة الي 
تستشمی فاا بينها التعاطف والحرة التبادلة والمادر: الى مناصرة اعضاما في 
« المائعة والمدافعة » عل حد تعبير ابن خلدون » سواء كان ذلك بطریق الدم 
او بغير طريقه . قالعيرة إنما! هي في هذه « المانعة والمدافمة » التي تتأتى 
باشکال مختلفة وصور متباينة . فهي « نما تکون من الالتحام النسب ار ما 
في معناه » وهکذا فعبارة أبن خلدون « او ما في معناء » 'تخرج العصمة عن 
مدلوها المتداول وتعطيها معنى اوسع يدخل فبه كل ما من ثأئه ان يساعد 
على الامك والتناصر » وبالتالى كل ما تکون به « المانعة والدافعة »-کالولاء 
واطلف مثلا . ويؤيد ذلك فول ان خلدون « ومن هذا الساب الولاء واخلف 
إذ 'نعرة كل احد على اهل ولائه وحلفه للأنفة التي تلحق النفس من اهتضام 
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جارها او قريمها او نسيبيا » ۲ فالولاء والحلف ليسا من السب في ثيء 
ومع هذا فيا داخلان في عمی المصدية . فاللسمة « الخحاصة من الولاء مثل 
للحمة النسب او قریباً منها ... بمنى ان التسب انما فائدته هذا الالتحام 
الذي يوجب صل الارحام حى تقع المناصرة والنعرة» وما فوق ذلك مستغنى 
عله ؛ إذ النسب امر وهمي لا حققة له ؛ ونفعه انما هو في هذه الواصلة 
والالتحام ۰ . وتتحقق الواصلة والالتصام ايض بالرق والاصطناع . 
یقول این خلدون : د ان القصود في العصمية من الدافعة والفالبة ایا یم 
بالنسب لأجل التناصر في ذوي الارحام والقربی والتخاذل في الاجانب ا 
قدمناء . و الولاية و احالطة بالرق او باحلف تتنزل منزلة ذلك : لأر امر 
النسب وان كان طبيعياً فاغا هو وهي » والمنى الذي كان به الالتحام اتا 
هو المشرة والمدافعة وطول المارسة والصحبة بالربی والرضاع وسائر احوال 
اموت والحباة . واذا حصل الالتحام بذلك جاءت النمرة والتناصر » وهذا 
مشاهّد بين الناس . واعتسر مثه في الامطناع : فانه يحدث بين المصطنسع 
ومن اصطنعه نسبة خاصة من الو'صلة تتنزل هذه اللزلة وتو کد اللتّحمة » 
ون لم يكن نسب قثمرات النسب موجودة . فاذا كانت هذه الولاية بين 
القسل وبين اوليام قبل حصول الملك » كانت عروقها ارئج وعقائدها أصح 
ونسپا أصرح » . ويقول في هذا المعنى ايضاً : « اذا اسطئم اهل المصبية 
قومآ من غير نسبیم او استرقوا العبدان والموالي والتحموا بهم ... ضرب 
معهم اولك الوالي الصطنمون پنسبم قي تلك العصبية ولبسوا جلدتها كأنها 
عصبتهم » وحصل لهم من الانتظام في العصبية مساهمة في نسپا » . وقال 
قي وظيفة القضاء والنظر في الظام يأنها لما كانت « من مرامم الدين » فکانوا 
لا يولون فما إلا من اهل عصبيتهم من العرب ومواليهم بالحلف او بالرق او 
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بالاصطناع من برثق بکفایته او غنائه فيا بدفع اليه » ۲۳ . 

وهکذا فالواصلة والالتحام تاتبان الا وبلاصالة » والنسب باني انس 
والتمع . وممنى ذلك ان كل سا يؤدي الى الوصلة والالتحام هو القصود 
بالذات » اما النسب فا بالعرّض . فالتسب انما هو مل من أمثلة الترابط 
وليس علما عليها كلبا » مستفرقا جميعها . فبناك اذن رابطة النسب » 
وهناك رابطة الحلف والولاء ؛ وهناك رابطة الري والاصطناع , هذه هي 
الروابط التي كانت ممروفة على عبد ابن خلدون والتي تدخل في مفهوم 
العصبية عنده . ولئن كانت هناك روابط اخرى لم يذكرها كرابطة الطوطم 
ورابطة الحزب والمبدأ السبامي وسائر انواع الروابط التي تجمع الشمل وتلم 
شعث » فبذه الروابط داخة في مفهوم العصبية عنده بالقوة » ما دام امش 
القصود بالمصبية انا هو الواصلة والالتحام كا تقدم . واذا كان ابن خلدون 
لم بذ كر هذه الروابط الاخيرة فا ذلك إلا لأنها لم تكن ممروفة لمپده » 
وحسيه انه ذكر أمثة على الترابط الذي يكوت بالعصبية دون ات 
يستفرقها جیما . 

وعلى ذلك فاذا قالابنخلدون ان الوصول الى المحم ائما یکون بالعصيية» 
نمعنى ذلك انه انما محتاج الى نوع من التأبيد والمناصرة » اما ان تصدی احد 
للع دون مساندة من اهل وقبيكه فهو واهم . والعصبية بهذا المنى الواسع 
لا تزال عنصراً اساسياً في مفبوم الحم يدلوله الحديث سواء كان سكا قردياً 
واستبداديا ام برلمانيا ديقراطا . فلا بد لمن يتصدى للح البوم أن برشحه 
حزب معين او کتلة خاصة « حتى تقع المناصرة والنثمرة » . فالجاعة التي 
تدين بمبدأ واحد وتنادي بشمار واحد يكون التناصر بين اعضاما اقوى 
وأسْد من اي جماعة اخرى لا ممعبا مبدأ ولا تربطبا عقيدة . هذا فیا نری 
كل ما يقصد ابن خلدون بالعصبية . فلئن لم يعرفها اليونان والرومان قدي 
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والحتمعات الراقية الوم » عمنی رابطة الدم » فقد عرفوها بمنى رابطة الحلف 
والولاء ورابطة الرق والاصطناع » ورابطة الحزب والمبدأ والعقيدة . 
الدولة 

هذا والغاية التي تجري البها العصبية انما هي الملك والدولة . وذلك لآن 
العصبة بها تكون الحاية والدافعة والمطالبة وكل امر 'يمتمع عليه . ولا كان 
الناس بفطرتهم بحتاجون فيكل اجتماع الى وازع وحاع بزع بعضهم عن بعض» 
فلا بد ان یکون متغلباً عليهم بتلك العصبية » وإلا / تتم قدرته على ذلك » 
وهذا التغلب هو اللك . ويقرق ابن خلدرن هنا بين اللك والرياسة . 
فالريامة انا هي مودد وصاحيها متبوع ولیس له عليوم قبر في احکامه » وأما 
املك فو التغلب والحم بالقبر . وصاحب العصبية اذا بلغ الى رتبة طلب 
ما فوقبا . فاذا بلغ رتبة السؤدد والاتباع روجد السبيل الى التغلب والقهر 
موطا" سبلا ل يتركه لأنه مطلوب للنفس» ولا سبيل له الى اللك إلا بالعصبية 
الي یکون بها متبوع) ۱۱. 

ثم ان القبيل الواصد وان كان فيه ببونات متفرقة وعصميات متعددخ > 
فلا بد من عصيية تككون اقوى من جیمپا تغلبها وتسلتبعبا وتلتحم میم 
العصبيات فيها حق تصير کانپا عصبية واحد كبرى ۱۳ . 

ثم اذا حصل التغلب بتلك العصبية على فومبا طلست بطیمپا التغلب على 
اهل عصبية اخری بصدة عنپا . فان كافأتها ار مانعتبا وقع القتال بینها » 
وان غلمتها واسلتمتها التحمت پا وزادت قوة الى فوتها > وطلبت غاية من 
التغلب والتحكم أعلى من الغاية الاولى وأبعد . وهکذا داتما لا تزال تکار 
وتتسم حق تكافيء بقوتها قوة الدولة اي تسعى العصبية الى ابتلاعبا . فان 
ادر کت الدولة في هرمبا و يكن لما مانم من اولباء الدولة اهل العصسات > 
بستولت علمها وانتزعت الامر من يدها وصار اللك اجمع لها . وان انتبت 
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قوتها ولم بقارن ذلك هرم الدولة وإنما قارن حاجتها الى الاستظهار و الاستعانة 
بأهل العصسات الاخرى ضتبا الدرلة الا وانتظمتها في اولمائها تستظبر با 
على تحقيق مقاصدها » وذلك کا وفع للترك في دولة بني العباس 2١١‏ 

ون عاقپا عن بلوغ الفاية عوائق ‏ کالانفیاس في الترف والنمم وحصول 
المذلة - وقفت ف مقامپا ۱۳ . 

واعل ان هذه الاطوار طبيعة للدول . فان القلب الذي يكون به 
الملك انما هو العصمية ریا بتبعها من شدة الباس وقوة الشكيمة » ولا يكون 
ذلك غالا إلا مع البداوة . فطور الدولة من اولما بداوة . ثم اذا حصل 
املك تبعه الرفه واتساع الاحوال. والحضارة انما هي تفنن في القدف وإحكام 
الصنائع الستمعلة في وجوهه ومذاهبه من المطابخ واللابس والمباني والأثاث 
والأبنية وعوائد النزل وأحواله . فلكل واحد مبنا صنائع في استحادت 
رالتانق فيه تخنص به ویتلو بعضبا بعضاً » وتتکثر إخئلاف ما تنزع اله 
النفوس من الشبوات وال لاذ والتنمم بأحوال الترف وما تتلون به من الموائد . 
فصار طور الحضارة في اللك یتبم طور البداوة ضرورة" ؛ لضرورة تبعية 
الرفه ۰ ۹ 

والخلاصة ان الندو اصل لشدن و اطصر وسابق علا » لان اول مطالب 
الانسان انما هو الضروري » ولا ينتهي الى الکال والترف إلا اذا كان 
الضروري حاصلاً . فخشونة البداوة قبل رقّة الضارة . ثم اذا اتسعت 
احوال البدو النتحلین لمعاش الطسه‌ي وحصل لهم ما قوق الحاجة من الغنى 
والرفه وتم طم اللك » عاجوا الى الدعة وسکنت البپا نفوسهم واستکثروا 
من الاقوات واللابی والتأنق فسا » وتوسعة السوت واختطاط الا 
والامصار. ثم تزيد احوال الرفه والدعة فتحيء عوائد الترف التي تبلغ مبلغبا 
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في التأنق في علاج القوت وامتحادة الطایخ وانتقاء ال لابس الفاخرة » و اتفاذ 
القصور والنازل القخمة والتطاول في الشات . مؤلاء مم الحشر ونضاه 
الحاضرون اهل الامصار والبلدان . ومن هولاء من ينتحل في مماشه الصنائم» 
ومنهم من ينتحل التجارة » وتکون مكاسبهم أنمى وأرفه من اهل البدو . 
و ذا تمد التمدن غاية للبدوي محري الما " وينتهي يسمه الى مقترحه منها . 
فهو انما بريد ان يتخلص من السغب ونکد العيش وشظف الاحوال لتقدم 
الى الخصب وغضارة النعم » وما دري ان ذلك من كأنه ارد يرهن الدولة 
ويؤذن مخراءها وذهاب المأس من أهلها . 

هكذا تنتقل الدولة من المداوة الى الحضارة » اذ إن علور الحضارة في 
املك يتمم طور البداوة ضرورة” » لضرورة تبصة الرفه للك ۲۱ . 

ومن هنا نظرية ابن خلدون في اعمار الدولة . فالسرلة لا اعمار طبيصة 
كا للأشخاص » وهي في الغالب لا تعدو احمار ثلاثة اجمال . والجيل هو تمر 
شخص واحد من العمر المتوسط > وهو باوخ سن الاربعين الذي هو انتپاه 
النمو والنشوه الى غابته ۲۳۱ . 

وإنغا قال ابن خلدون ان عر الدولة لا يمدو في الغالب ثلاثة اجبال لآن 
الجبل الاول لم بزالوا على خلی البداوة وعشونتپا وتوحشها من شظف الميش 
والمسالة والافتراس والائتراك في احد . قلا رال بذلك سورة العصبية 
محفوظة فيم » فحدم مرهف ؛ وحاتيهم هرهوب © والناس فم 
مقلوبون ۲۳ ؛ 

والجمل الثاني تحوال حالم املك وائترفه من البداوة الى الحضارة » ومن 
الشظف الى الترف والخصب > ومن الاشتراك في احد الى انفراد الواحد به 
وکسل الباقين عن السعي فيه » ومن عز الاستطالة الى ذل الاستكانة . 

۱ م صفحة ۸۰۸ و ۰4۱۳ 
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سور" العصبة بعض الشيء » وتؤنس منهم الپانة وامضی. 
لکن يبقى لهم مم ذلك الكثير من صفات العصبية عا ادر کوا الجيل الا, 
وباشروا احوالحم وشاهدوا من اعتزازهم وسعيهم الى المجد » ومراميهم 
المداقمة والجاية » فلا يميم ترك ذلك بالكلية ؛ 

وأما اليل الثالث فمنسون عبد البداوة والخثونة ڪان م كر 
ويفقدون حلاوة المز والعصبية با هم فيه من ملكة القبر » ويبلم ق 
القرف غايته با بلغوه من النمم وغضارة الميش . فيصيرون عسالا 
الدولة ومن جم النساء والولدان الحتاجين للندافعة عنهم او تسقط العص 
الجلة » ربنون الحاية والمدافعة والمطالبة » فاذا غزاهم غاز ل بقاو: 
مدافمته . فبحتاجم صاحب الدولة حمنئذ إلى الاستظبار ( الاستعانة ) بسو 
من اهل النجدة ویتکثر الموالي » ویصطنم من يقني عن الدولة يم 
العّناء > حی بتأذن الله بانقراضها » فتذهب الدولة عا حملت . 

فیذه کا ترى ثلاثة اجبال فيها يككون هرم الدولة و تخلفها ۲۲ . 

ولهذا كان اتقراض الحسب في الجيل الرايع کا مر" من ارت اء 
والحسب انما هو في اريمة آپاه . 

وهذه الاحسال الثلائة مرها ملة وعشرون منة عل ما مر . ولا تى 
السول في الغالب هذا العمر - بتقریب قبله او بمده ‏ إلا ان عرض 
عارض آخر من فقدان الفازي الطالب با » فيكون ارم عدئذ ساح 
مستولا لكن الطالب . محضرها » ولو قد جاء لا وحد مدافعا "° . 

ويقول ابن خلدون قي وصف هذا الحرم بأنه من الامراض الزهتا 
التي لا عکن علاجپا لأنه امر طبيمي في الدولة » والأمور الطبيعية 
تتمدل . وقد بتنبه كثير من الاهل الدول من له بقظة في الساسة قير 
ما نزل يدولتهم من عوارض الحرم ويظن انه ما عکن علاحه وارتشاع 


0 
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فياخذ نفسه باستدراك ما وقع الدولة واصلاح مزاجها عن ذلك المرم » 
ويظن انه إنا لحقها بتقصير من قبله من اهل الدولة وغفلتهم . ولككن 
هبپات ! ورعا حدث عند آخر الدولة قوة توهم ان افرم قد ارتفم عنما » 
فیومض *ذبالحا ايماضة الخود » کا بقع في الذابال الشتمل + فإنه عند مقاربة 
انطفائه برءض اياضة توم انبا اشتمال » وما هي في الحقيقة الانطفاء ۲۱ . 

ويؤكد ابن خلدون نظريته في امار الدولة على نحو آخر مختلف 
قللا عن النحو السابق في زيادة التفصيل . فالدولة تنتقل في اطوار ختلقة 
وحالات متجددة » ويككتسب القائمون ا في كل طور 'خلقا من اسوال 
ذلك الطور لا يكون مثه في الطور السابق » لأن الق ابع بالطبع 
مزاج الحال الذي هو قبه كا يقول ابن خلدون '"' . وحالات الدولة 
وأطوارها لا تمدو في القالب خمسة اطوار : 

الطور الاول : طور الظفر بالنفية وغلّب المدافع والميانع » والاستبلاء 
على الملك وانتزاعه من ايدي الدولة السابقة . فسکرن صاحب الدولة في 
هذا الطور اسرة قومه في اكتساب المجحد وحباية الال والمدافعة عن الحوزة 
والماية » لا ينفرد دوليم بثيء » لأن ذلك مقتضى المصبية التي وقع بها 
الغلّب وهي لم تزل بعد بحالتها > 

الطور الثاني : طور الاستمداد على قومه والانفراد درم بالملك و كبحيم 
عن التطاول لفساهمة معه والمثاركة في المحم . ریکون صاحب الدولة 
في هذا الطور معا باصطناع الرجال واتخاذ الموالي والصنائع » والاستکثار 
من ذلك لجدع انوف اهل عصميته وعشيرته المقاسمين له في نسبه . ولا 
بزال بدافعپم عن الأمر وبردهم على اعقایهم حق يقر الأمر في نصابه 
ويفرد اهل پیته با يبي من مجده ؛ 

الطور الثالث : طور الفراغ والدعة لتحصيل رات اللك ممنا تنزع 
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طباع البشر البه من تحصیل الال وتخليد الا ثار وبعد الصيت . فيستفرع 
ومعه في الجباية وضط الاخل والخرج واحصاء النفقات والقصد فيا » 
وتشيد الماني الحافلة والصانم العظيدة والامصار التسمة والياكل المرتفمة 
ومنح الجوائز وال دايا للوفود وأشراف الامم ووجوه القمائل » وبث 
المروف في اهلك » هذا مم التوسمة على صنائعه وحاشيته وجنوده في 
احواطم المال والجاه وأدرار ارزاقهم . وهذا الطور آخر اطوار الامتيداد 
من اصحاب الدولة » لأنهم في هذه الأطوار كلبا مستقلون بآراهم بو 
لمزهم » موضحوت الطرى لمن بمدم ؛. 

الطور الرابع : طور القنوع والمسالمة . وبکون صاحب الدولة فيه قان 
با بنی اولوه » مسالا لأنظاره من الاوك والحكام مقلداً للماضين من سلقه » 
فیتبم آثارهم حذو النعل بالنمل » ويقتفي طرقهم باحسن هناهج الاقتداء » 
وبری في الخروج عن تقليدهم فاد امره وأنهم آبصر با بنوا في جده ؛ 

الطور الخامس : طور الإسراف والتبذیر . ویکون صاحب الدولة في 
هذا الطور متلفاً لما جمع اولره في سبل الشهوات واللاذ" والکرم على 
بطانته والتقتير على حنده » واصطناع اخدان الوء » وتقلندهم جليل 
الاعال والولایات من الوزار والقنادة والجباية . وکل اولئك هودن 
باهتضام الدولة » وعلامة على الرض الزمن فسا فساد العصيبة التي كان 
بناء الغلب علمپا » ومرض قالوب اهل الدولة حسنثذ من الامتهان وعداوة 
السلطان . فضطفتون عله ریخاذلون عن نصرته ویتربصون به الدوائر . 
وهكذا يكون ربا لا كان سلفه بوسسون » وهادماً ل کانوا بینون . 
وفي هذا الطور تحصل في الدولة طبعة ارم ويستولي علبها الرض الزمن 
الذي لا "یطمع في را منه »ال ان تنقرض ویذهب رسپا ۲ . 
مناز ع الملك 

ان الغاية التي تحري الما العصمة هي اللك کا قدمنا . وإذا كارف 
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الملك غاية للعصبية فهو غاية لفروعپا ومتمياتها ایض » وهي الخلال الجبدة > 
لا وجوده دون متمیاته كوجود شخص مقطوع الاعضاء » او ظپوره 
عریانا بين الناس . واذا كان وجود العصسة فقط من غير انتحال الخلال ` 
الجيدة نقصاً من اهل البيوت والاحساب » فا ظنك بأمل المُلك الذي هو 
غاية لكل مد ونباية لكل حسب ؟ فاذ! كانت القببلة إعا هما ان تستولي 
على النعمة وتشارك اهل التعم والخصب قي تعیمها وخصبها دوت ات 
تسمو آمالها الى شيء من منازع الملك ولا اسابه ؛ ذهيت خشونة المداوة 
قپا وضعفت عصبة افرادها ويسالتها فآ دوا بالإنقراض . فالللك إا 
محصل بقوة العصبدة وسورة الغلب وإذعان الآخرين لا » وكل ما يفل الحد 
ويكسر الشوكة يديد خضراه‌ها ويذهب برعا" . 

ومن طبيمة الملك الاتفراد بالجد » وذلك لأن الملك إغا هو بالعصبة > 
والمصسة تتألف من عصبيات كثير: تکون احداها اقوى من سائرها 
قتغلبها وتستولي عليها حت تصيرها جميعا في ضمنبا » وبذلك إنما يكون 
الاجتاع والغلب » وبذلك إنما تکون الدول . وتلك المصبية انا تکون 
لقوم اهل بيت ورياسة فييم » ولا بد آن يكون واحد منیم رئيا هم 
غالبا علمهم . وعندئذ يستيقظ فيه خلق الكبر والأنفة » فيأنف من المساهمة 
والمشاركة مع غيرء » وحي, بعد ذلك خلق التأله الذي في طباع البشر 
مع ها تقتضيه السياسة من اتفواد الحا . فتجدع حبنئذ انوف المصبيات 
وتفلج شكائمهم عن ان يسموا الى مشاركته في التحم » وتلقرع عصبيتهم 
عن ذلك » فنفرد بالجد ما استطاع حق لا بترك لاحد منهم في الأمر 
لا اقة ولا جملاً ويستبد به دوم 99؟. 

کذلك من طبيعة الملك القرف : لان الأمة اذا تغلبت وملکت ما 
بأيدي اهل الملك قبلها كثد رياشها ونعمتها » فتکار عوائدهم ويتجاوزون 
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ضرورات ااعیش وخشونته الى وال ورقته وزینته » ویتفاخرون في 
الطاعم واللابس والفرش والآنية . وعلى قدر ملکیم یکرن حظیم من 
ذلك وترقهم فيه ۲۲۱ . 

ومن طبيعة اللك ایض الدعة والسکون . وذلك ان الأمة لا حصل 
لها اللك إلا بالطالبة » والطالنة غایتپا الغلب واللك راذا حصلت القاية 
انقضی السعي المها . قال الشاعر : 
عصت لسمي ي الدهر بيني وينما فلا انقضی ما بيئنا سکن 

و قإذا حصل الملك اقصروا عن التاعب التي كنوا e‏ ف 

» وآثروا الراحة وال‌کون رالدعة » ورجموا الى تحصيل كرات اللك 
من ا والمساكن واللايس . فمشون القصور » ومحرون الماه » ويغرسون 
الریاص ۱ ويستمتمون باحوال الدنا » ویژژرن الراحة على التاعب » 
ویتأنقون في احوال اللابس والطاعم والاننة والفرش ما استطاعوا» ولا 
بزال ذلك يتزايد فیهم الى ان يتأذن الله بامره ۳ . 

وعلى كل حال ان الدولة في ارل امرها تككون بعيدة عن متازع الملك 
لأنه لا بد لما من المصبية التي بها إنما يتم امرها وحصل استبلاژها » 
والبداوة هي شمار العصبية . والدولة ان كان قيامبا بالدين فانه بعد عن 
منازع الملك » وان كان قامپا بعز الغلب فقط » فالبداوة التي بها زا 
عصل الغلب » بعسدة ایضاً عن منازع الملك ومذاههه . فإذا كانت الدولة 
في اول امرها بدوية » كان صاحبها على حال الغضاضة والبداوة والقرب 
من الناس وسبولة الإذن ۳۱ . 

فإذا رسخ عزه وصار الى الانفراد باحد واحتاج الى ان تاو الى نفسه 
عن الناس للحديث مم اولبائه في خواص شوونه لما يكثر حينئن من 
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محاشيته » طلب الانفراد عن العامة ما استطاع واتخذ الاذن بسابه على من 
لا يأمنه من اولبائه وأهل دولته ؛ واتخذ حاحبا له عن الثاس یقممه پیابه 
هذه الوظفة . 

ثم اذا استفحل الملك وجاءت مذاهيه ومنازعه استحالت خلق صاحب 
الدولة الى خلق الاك » وهي خلق غرية مخصوصة تاج مباشرها الى 
مداراة الملوك ومعاملتهم با يجب . وربا جبل تلك الق بعض من بباشر 
هؤلاء الملوك فرفع فيا لا برضم فسخطوه وصاروا الى حالة الانتقام منه 
فانفرد بمعرفة هذه الآداب الخواص من اوليام وحجبوا غير اولئك 
الخاصة عن لقاء الملوك في كل وقت » حفظا على هؤلاء من مماینة ما 
يسخطبم » وعلى ااناس من التعرض لمقایپم . فصار هم ححاب آخر بفضي 
الى مجالس الاولاء فقط ويححب دونه من" مواهم من العامة . والحجاب 
الاول یکون في اول الدولة ؛ كا حدث لأيام مماوية وعبد الملك وخلفاء 
بني امسة . ثم لما جاءت دولة بني الصامي وجدت الدولة من الترف والعز 
ما هو معروف » وكملت خلق الملك على ما نحب فما » فدعا ذلك الى 
الحجاب الثاتي » وصار باب الخلفاء داران : دار الخاصة ودار العامة . ثم 
حدث حجاب ثالث وهو عند محاولة احرة على صاحب الدولة و الاستنداد 
عليه . محجب بطانته وخواص اوابائه عنه . وهذا الحجاب لا بقع في 
التالب إلا في اواخر الدولة » ویکون دلبلا على هرم الدولة ونفاد قوتها . 
وجوه الکسب 

ان الانسان مفتقر بالطبع الى ما بقوته ويمونه في حالاته وأطواره 
من لدن نشوثه الى أشده الى كيره . ويد الانسان مبنوطة على العالٍ وما 
قبه ما جعل الله له من الاستخلاف في الارض . وأبدي الشر منتشرة 
في مشتركة في ذلك . وما حصلت عليه يد هذا امتنم عن الآخر الا 
پیموض . فالانسان مق اقتدر على نفه وتحاوز طور الضعف مى في 
اقتناء المكاسب لينفق ما آتء الله منپا في تحصبل حاجاته وضروراته 
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يدفم الاعواض عنبا . وقد محصل له ذلك يغير سعي کالطر الصلح للزراعة 
وأمثاله » إلا انه مق الزراعة لا بد من سصه معبا . 

وقد خلق الله الذهب والقضة قممة” لكل متموال ». وا التخيرة 
والقنية لأهل الما في الغالب » وان اقتنى الانسان سواما في بعض 
الاحبان فا هو لقصد تحصمليا » لآن قممتها الذاتبة ثبتة في- رأي ابن 
خلدون "۲ » فلا يقم لما ما بقع لغيرهما من حوالة ( تغير ) الاسواق الي 
ماعنا تعزل . قبا اصل المكاسب » وها القنية والنخيرة ۳ . 

ولا بد في كل مکسوب ومتمول عن العمل الانسانی.» وإلا ل بقع 
انتفاع . واذا 'فقدت الاعال او قلّت بانتقاص العمران تأذن ال برفع 
الككسب ؛ ألا ترى الى الامصار القثيلة السکان كيف بقل" الرزق والکسب 
فيا او 'يفقد لقلة الاعمال الانساتئة . و كذلك الامصار الى يككون عبرا ما 
اكثر يكون اهلها اوسم احوالاً وأشد رفاهية لكثرة الاعمال فيها 4 . 

ثم ان ##صيل الرزق و کسبه . 

إما أن يكون بأخذه من يد الغير وانتزاع» الاقتدار عله على قانون 
متمارف » ويسمى حینذ مغرم] وجماية ؛ 

وإما ان يكون من الحبوان الوحش اقتناصه وأخذه برسه من البر 


5 


او النجر » ويسمى اصطياداً 3 
وإما ان يككون من السوان الداجن باستضراج فضوله ( متتجاته ) 
المصرفة بان الناس ي مناقعیم کاللن ص الانصام ٤‏ والخرير من دودء 
القز » والسل من النحل » او ان يككون من النبات في الزرع والشحر 
١‏ المقدمة رح ٣‏ صفحة ۸۹۳ ووهم, 
۲ - وهو رأي فاسد لآن قیمتها تنفير تبعاً لمرامل عدة . 
۳ - صلحة كلام 


ع س صفحة لاقم دا يروم , 
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إلقيام عليه واعداده لامتخراج ثره » ویسمی هذا كل قلاحة . فالقلاحة 
عند ابن غلدرن تشمل ادن الزراعة وتربية اطموان ؛ 

وإما ان یکون الکسب من الاعمال الانسانبة » اما في مواد معمنة 
وتسمى الصنائم ( من کتابة وتجارة وخساطة وحياكة الخ ) او في مواد 
غير معيئة » وهي جيم الامتپانات والتصرفات ؛ 

وإما ان یکون في البضائم واعدادها الاعواض 2 اما بالتقلب بها في 
اللاد او استكارها وارتقاب حوالة الاسواق فا “ ويسمى هذا تجارة . 

فپذه وجوه المعاش وأصنافه . 

فأما الفلاحة فبي اقدم وجوه الماش » إذ هي بسيطة وطييعية 
وفطرية ؛ لا حتاج الى نظر ولا الى عل . ولذلك لا ينتحلبا احد من اهل 
اضر في الغالب ولا من المترفين » والدي ينتحلها مختص بالمذلة . 

وأما الصنائع فبي متأخرة عن الفلاحة لأا تتصرف فا الافكار 
رالانظار» وهدا لا ترجد غالبا إلا في اهل الحضر . والصنائم متها البسيط 
ومنها المركب » والبسيط هو الذي مختص بالضروريات » والر کب هو الذي 
يكون للكاليات , والسنائم في الامصار الصغيرة نقصة » ولا يرجد منبا 
إلا السسط . فاذا تزايدت حضارتها ودعت امور الترف فا الى استعیال 
الصنائم اخذت في النضج والتكامل عقدار استفحال العمران . فالصتائع 
انما تکل رتستحاد بكبال العمران الحضري ر کثرته . 

وأما التجارة فانپا ون كانت طبية في الکسب فالأ كش من طرقبا 
ومذاهبها انما هي تضلات في الحصول على متا بين القبمتين في الشراه 
والبيع لتحصل فائدة الكسب من تلك الفضلة . والتاجر اما ان بختزن 
السلعة ويتحين بها حوالة الاسواق من الرخص الى الغلاء فعظم رجه » 
واما ان ینقلپا الى بلد آخر تتفى فه تلك السلعة اكثر من بلده الذي 
اشتراها فه فيعظم ره ابضاً 0 
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هذا وقد ريط ان خلدون وجوه الماش بساثر وجوه النشاط الانساني 
ودرس دراسة علسة قمة ختلف الظواهر الاقتصادية . وقد رأینا طرفاً 
من هذه الدراسة عند کلامه على الندو والحضر وصاة كل منها . 

والحق ان الذين كتبرا في المائل الاقتصادية قبل اين خلدون لم تكن 
كتاباتهم تتصف بصفات البحث العامي للظواهر الاقتصادية » و انا كل ما 
كتبه القدماء في هذا الثأن من اغريق او رومان او عرب » کان من 
قبيل الدرامات الاخلافبة او الاحاث التشريمة . 

اما ابن خلدون فانه اول من توفر على دراسة هذه الظواهر درامة 
علسة منپسة عمادها الکشف عن الاسباب ومقارنة التتائج للوصول الى 
القوانين التي تحكم هذه الظواهر وتضبط سيرها . وقد مخضت هذه الدراسة 
عن نظريات محرقة سبقت عصرها بقرون عديدة ولا ترال صادقة تى 
۱ اللوم . ولن كان العم قد تحاوزها يسبب تعقد الاقتصاد الحديث وتطور 
الجتممات الصناعية ودخول عوامل جديدة لما الرها البالغ في تكبيف 
البسان الافتصادي في احتممات المماصرة » فلا تزال تثير الانتباه حق 
اليوم لما فيا من نظرة علمية رائدة وتفكير منيجي رصين » ولأنسا 
الاساس لكل دراسة مادية و اقصة لظواهر الاقتصاد . 
ينحو ابن خلدون منحى في الاقتصاد يتضمن بذور المذهب العروف 
بامم ( المادية التاريخية ) لكارل مار كس . فيو بری « ان اختلاف الاجبال 
في احواهم انما هو باختلاف محلتهم من الماش ۱۳ » اي ات اختلاف 
طرق الميثة ووسائل الانتاج بين الناس هو السبب في اختلاف احوالم , 
فالأساس الاقتصادي اذن هو الذي یفسر بالدرجة الاو ما نری بين 
الناس من تباين وتنوع . 

وما یلفت النظر ان ابن خلدرن بربط بين دواعي الاجتياع ودواعي 
الاقتصاد والحاجة الى تقسم العمل » فنعرد بها جما الى بداية واحدة 
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رعنطلتی واحد . فالاقتصاه قدم قدم قانون تقسم العمل » وهذا ققدم 
قدم الاجتاع الاناني . فبذه الاطراف اثلائة عند ابن خلدون متداخة 
متضايقة يشد" بعضها بعضا ويدعو بمضپا بمضا . فانستمع اليه يتابع 
عبارته السابقة قائ : « فان اجتماعبم انما هو للتعاون على تحصيله والابتداء 
عا هو ضروري منه وبديط قبل الجاجي والكالي . تنوم من بنتحل الفلح 
من الغراسة والزراعة » ومنهم من بناحل القبام على الحموان من الغنم 
والبقر والمز والنحل والدود لنتاجها واستخراج فضلاتها »۲۱ . 

واذا كان اختلاف طرق المعيثة بين النساس هو اليب في اختلاف 
احوالهم » فان اختلاف البدو عن الحضر اغا برجم الى ان البدر د ثم 
النتحاون للمعاش الطييعي من الفلح والقيام على الانهام وأنهم مقتصرون 
على الضروري من الاقوات واللابس والمساكن وسائر الاحوال والعوائد .. 
تمن كان معاشه منهم في الزراعة والقيام بالفلح » كان القام به أولى من 
الظعن ... ومن كان معاشه في السائمة مثل الفلم واليقر فهم 'ظمّن في 
الاغلب لارتياد المسارح والماه لوانتم » فالتقلب في الارض اصلح بهم ... 
ولا ييسدون في الققر لفقدان السارح الطيبة ... وأما من كان معاشهم 
بالإبل فبم اكثر ظمنا وأبعد في الفقر الا » لن مارح التاول ونباتم-ا 
وشجرها لا بستني بها الابل في قوام حياتها عن مراعي الشجر بالقفر 
وورود ساهه الملحة والتقلب فصل الشتاء في نواعسه » فراراً من أذى 
البرد الى دفاءة هوائه وطلساً لاخض النتاج في رماله ... قكانوا لذلك 
اشد الناس توحشاً » وينزلون من اهل الحواضر منزلة الوحش غير القدور 
عليه والمفترس من الحيوان العنجم . وهؤلاء هم العرب » وفي معنام ظعون 
البدير وزناقة الفرب » والأكراد والتركان والترك بالشرق . إلا ان العرب 
أبمد محمة وأشد بداوة » لام مختصون بالقيام على الابل فقط » ۲۳۱ . 
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وممنى هذا ان اامامل الاقتصادي هو المؤول جما نری في البدر 

عامة والعرب خاصة من توحش . فالعرب لا بنمزلون في القفار اذن انبم 
ن بطبيعتهم » بل ان التوحش قد عرض هم بسبب عامل 

اقتصادي بحت وهر ان الم لا تستعني ف « قواء حياتها عن مراعي 
الشحر بالقفر وورود مساهه الماحة » والتقلب فصل الشتاء في تواحيه » 
فراراً من أذى البرد الى دفاءة هوائه وطلا لاخض التتاج في رماله » 
ا تقدم في النص السابی . 

فا قسميه بمزاج الآمة و يطبيعتها أنه إذن شا مانر النظم 
الاجتاعبة في نظر ابن خلدون » لانه ابضاً نتيجة لوسائل الاتتاج المستمعلة 
عندها وعوائد حياتها . فهذا المزاج وهذه الطبيمة ليسا امراً نهائب] لا 
بتغير ولا يتبدل » وائما هو ولبد وسائل الاتتاج . فاذا تبدلت هذه 
الوسائل عند أمة تبدلت فظمپا الاجتاعية وعوائد حباتها وتغير مزاجپا 
السابق . وقد قال ابن خلدون قعلاً ان و الجبل الواحد تختلف احواله في 
ذلك اختلاف الاعصار . فكلا نزلوا الارياف وتفتقو! النعم وآلفوا عوائد 
الخصب في الماش والنعم » نقص من شجاعتهم بقدار ما نقص من توحشهم 
وبداوتهم . واعتهر ذلك في الحيوانات العجم بدواجن الظباء والبقر الوحشية 
والحمئر » اذا زال ترحشها بمشالطة الآدميين واخصب عدشثپا» كيف 
مختلف حالما في الانتباض والشدة » حى مشيتها وحسن اديا . و کذاك 
الآدمي التوحش اذا آنس وألف . وسيبه ان تکوان السجايا والطبائع 
انما هو عن المألوفات والعواد » ۲ م واصله ان الانسان أبن عوائده 
ومألوفه لا ابن طبيعته ومزاجه . فالذي ألفه في الاحوال حق صار 
"خلقا وملكة وعادة تنز'ل منزلة الطبيعة والجبلّة»9ا. 

وللعامل الافتصادي ف نظر ابن خلوون دخل ل الاجسام والاخلاق 


ولدصقصة ۳۸ 
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والعقول والصادة . فاختلاف احوال العمران في الخصب والجوع له آر 
بسدة الدی في آبدان الشر واخلاقهم وعقوهم ودینهم . ولذلك تمد 
« الفاقدین للحبوب والادم من اهل القفار احسن مالا في جسومهم 
وأخلاقهم من اهل التاول المنفمسين في المیش : فألوانهم اصفی وأبدانهم 
أنقى » واشكالهم أتم واحسن » واشلاقهم أبسد من الانحراف > واذهاتهم 
أثقب في المعارف والادراكات ... فلت ند اهل. الاقالم الحصبة الميش 
الكثيرة الزرع والضرع والأدثم والفواكه بتصف اهلها غالا البلادة في 
أذهانهم والخشونة قي أجساميم . وهذا شأن البرير اللنسین في الأدام 
والحنطة مم المتقشفين في عشیم القتصرن من الشعير او الذرة ... فتحد 
هؤلاء احسن حسالاً في عقولمم وجومیم . وكذا اهل بلاد الفرب على 
الجة التفسون في الادم والسر مع اهل الاندلس الفقود بأرضهم السمن 
جملة » وغالب عيشبم الذرة : فتحد لأهل الاتدلس من ذكاء العقول وخفة 
الاجسام وقبول التملم ما لا يوجد لفيرهم . 

د واعم ان أثر هذا الخصب في البدن وأحواله يظبر حق في حسال 
الدن والصادة . فنحد المتقشفين من اهل المادية والحاضرة من يأخذ نفه 
بالجوع والتجاني عن الملاذ احسن دين وإقبال؟ على البادة من اهل القرف 
والخصب . يل نحد اهل الدين قلملين في المدن والأمصار لا بعتا من 
القاوة والغفة المنصلة بالإكثار من اللشحمان والادم ولباب السر . وختص 
وجود المّناد والزاهتاد لذلك المتقشفين في غذائهم من اهل البوادي . 
وكذلك نجد حال اهل الدينة الواحدة في ذلك متلفاً باختلاف حاها في 
الترف والخصب . وكذلك جد هؤلاء المخصبين في الميش الفسن فى 
طبباته من اهل البادية وأهل الحواضر والأمصار » اذا تزلت بهم السنون 

وأخذهم الجحاعات يسرع المبم الملاك !كثر من غيرهم ...۲ . 
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وهذه ملاحظة قنمة لابن خلدون يؤيدها عم الصحة الى حد بعید . 
فان عدداً كبيراً من الامراض الق تصيب الانسان کامراض الكيد 
والکلیتین وضفط الدم وتصلب الشرايين إا سببها الافراط في الطعام وال کثار 
من ال کل الدسة » ما يؤدي الى ترا السموم في الجسم واجپاد الأجزة 
الي تقوم بإقراز المصارات اشتلفة فضمه . كا ان ذلك بؤدي من ناحية 
اغری الى الترمل ویضمف قدرة الره على الحركة » وینتج عن ذلك 
امول" وبلادة" الذهن وغلظ" القرعة » . 

ويحلل ابن خلدون تلبلا اقتصادياً فذا في مواضم ختلفة من ( القدمة ) 
كيف يكون الترف واللعة © وإلتالي كيف بکون العامل الافتصادي » 
نذيراً بهرم الدولة فيقول : 

« ان طبيعة الملك تقتضي الترف كا قدمناه + فتكثر عوائدهم وید 
نفقاتهم على أعطياتهم ولا يفي دخلهم بخرجهم » فالفقير منیم يلك > 
والمترّف يستعرق عطاءه بترفه » ثم بزداد في اجام المتآخرة الى ان 
يكثر المطاء كله عن الترف وعوائده » وتَسّهم الحاجة وتطالبهم ماو كيم 
محصر نفقاتهم في الغزو والحروب » فلا مجدون ولمجة عنها؛ فبوقءون بهم 
العقوبات وینتزعون ما في آيدي الكثير منیم یستوون به عليوم » او 
رون به ابتاء‌هم وصنائم دولتهم » فضفر نم لذلك عن اقامة حواطم 
ويضعف صاحب الدولة بضعفم . 

« وأيضا اذا كثر الترف في الدولة وصار عطاؤهم عقصراً عن حاجاتهم 
ونفقاتهم » احتاج صاحب الدولة الذي هو السلطان الى الزيادة في اعطياتهم 
حت يسد خللیم وبزیح عللهم . والجباية مقدارها معلوم » ولا وید ولا 
تتقص » وان زادت با يستحدث من الکوس فیصیر مقدارها بعد الزيادة 
ححدوداً . فاذا وزعت الجباية على الاعطات » وقد حدثت فما الزيادة 
لكل واحد با حدث من ترفهم و کلرة تفعامم ؛ تقص عدد الخحاصة 
حبنلذ عما كان قبل زيادة الأعطيات . ثم يعظم القرف وتكثر مقادبر 
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الاعطات لذلك » قينقص عدد الحامية » وثالتا ورابعاً الى ان یمود المسكر 
الى أقل الأعداد » فتضمف الحاية لذلك » وتسقط قوة الدولة » ویتحاسر 
علمها من مجاورها من الدول او من هو تحت یدیا من القبائل والمصائب » 
ويأذن الله فسا بالفناء الذي کتبه على خلىقته . 

« وأيضا فالترف مفد للخلق با يحصل في النفس عن ألوان الشر 
والسفسفة وعوائدها ... فتذهب منهم خلال الخير التي كانت علامة على 
املك ودلبلا عله » ويتصفون با يناقضما من خلال الثر » فتکون علامة 
على الإدبار والانقراض با جمل الله من ذلك في خليقته » وتأخذ الدولة" 
صادىء' العطب »© وتتضمضع احوالها وتنزل بها امراض مزمنة من آهرم 
الى أن 'يقضى عليها . 

« ... ان طبيمة الملك تقتضي الدعة كا ذکرناه . واذا اتخذوا الدعة 
والراحة مالفا وخلقا صار لهم ذلك طبيعة و حسلتة شأن الموائد كلها 
وايلافبا . فتربى اجام الحادثة في غضارة العيش ومباد الترف والدعة 
ویئقلب خلق التوحش » وينسون عوائد البداوة التي كان بها الك : من 
شدة البأاس وتمواد الافقراس ور كوب السداء » وهداية القفر ٤‏ فلا يفر'ق 
بینیم وبين السوفة من الحضر إلا في الثقافة والثارة » فتضعف حمابتهم 
ویذهب بأسبم » وتنخضد شو كتنهم » ویمود وبال ذلك على الدولة ها 
تلبس به من شاب الحرم . ثم لا بزالون یتلونون بموائد الترقف والحضارة 
والسكون والدعة ورقة الحاشية ف جميع احواهم ونغسون فا“ وم 
في ذلك بسمدون عن البداوة والخثونة وينسلخون عنما شيثاً فشيثا ؛ 
وينسون خلق البسالة التي كانت بها الماية والدافمة سى بمودوا عبالاً على 
حامية اخری ان كانت » ۱ ۰ 

وهناك ناحبة اقتصادية هامة محلا ابن خلدون تؤدي الى مضاعفات 
كثيرة في المجتمع وتتصل باتساع العمران وعلاقة ذلك بازدياد القرف وفرص 
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المسل والکسب فيقول : ومتى زاد العمران زادت الاعمال ثم زاد الارف 
تابعا للکسب رزادت عوائده وحاجاته واستثبطت الصنائم .لحصلا » 
فزادت قمه‌تها وتضاعف الکسب في الدينة لذلك ثانبة » ۲۱ . 

في هذا النص الصغير جم ان خلدون طائفة من النظریات يکفي 
لبان اهميتها اتپا كانت موضوعا لدراسة مبتکرة فام بها درکالم في کنابه 
الشپور ( في تقسم العمل الاجتاعي ) للحصول على الد کتوراه . ثم جاء بعده 
كثير من عماء الاجتاع وأصحاب الذاهپ الاشتراكية فأخنوا بها وأفادوا 
منیا وصاغوها صباغات تلقة منم وغله ماهد الذي صاغها في ناوت 
خلاصته د ان التغيو الكي بژدي الى تغير كيني » . 

ويؤيد ان خلدون رأيه قائ : « ويبلغنا لهذا المد عن احوال القاهرة 
ومصر من الترف والغنى في عوائدم ما بقضی منه العجب » عت ان كثيراً 
من الفقراء بالمغرب پنزعون الى النقلة الى مصر لذلك » لا يبلغهم من ان 
ثان الرفه تصر اعظم من غيرها . وبعتقد العامة من الناس ان ذلك ازيادة 
ایثار في اهل تلك الآفاى على غيرهم او اموال مختزفة لديم » وأنهم اکثر 
صدقة وایثاراً من جسم اهل الامصار . وليس كذلك » رانا هو نا تعرقه 
من أن عران مصر والقاهرة اکثر من عران هته الامصار.الق لديك »> 
فمطنت لذلك احوالهم 19 . 1 

ان العامة تعتقد أن الرفه في مصر برجم الى حب المصريين لبذل 
والعطاء او الى اموال امتزنوها لديم . وينفي إبن خلدون ذلك مؤكداً 
انه نا برجم الى اساب عمرانية اقتصادية محنة تزيد بها الاعمال ووجوء 
الکسب . فتتعدد الحاجات ويتفنن الناس في ارضائها » وتكثر الكاليات 
وتستجاد الصنائم ربرتفم مستوى المعيشة » وینتشر الرخاء » وتعم الرفاهية 
بين الناس على اشتلاف طبقاتهم » وبكلمة واحدة ان دوافم ابر والاحسات 
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في مثل هذه الاحوال لا ترجع الى بواعث انسانبة مجرادة بل الى عوامل 
وقوى اقتصادية محسوسة » لأن كثرة السبران تؤدي الى كثرة المكاسب التي 
يسبل يسيببا البذل والايثار على مبتغيه على حد عبارة ابن خلدون . 

ويبين ابن خلدون كيف تتأثر الصنائع بالحالة الاقتصادية في البلاد 
صمودا وهيوطا . فيذ كر « ان الصتائم إنما تكل يكال العمران الحضري 
و کثرته » والسب في ذلك » : 

او : « ان الناس ما ل "بستوف العمران الحضري وتتمدن الدينة » 
إنما همم في الضروري من الماش وهو تحصیل الاقوات .. فإذا قدنت 
الدينة وتزایدات فا الاعمال » ووفت بالضروري وزادت عليه » صرف 
الزائد حينئذ الى الکالات من العاش » . 

نبا : « أن الصنائم والملوم إنما هي للانسان من حبث فکره الذي 
يتميز به عن الحيواتات » والقوت له من حبث اموانبة والغذائية » فپو 
مقدم علبه لضروریته على العلوم والصنائع » وهي متآخرة عن الضروري . 
وعلى مقدار العمران تکون جودة الصنائم للتانق فيا حینتذ وامتحادة 
ما "بطلب منپا » حيث تتوقر دواعي الترف والثروة . وأما العمران البدوي 
ار القلیل فلا يحتاج من الصنائم إلا البسیط » خاصة الستممل في الضروریات . 
وإذا وجدت هذه لا توجد فيه كامة ولا متحادة وانا توحد فيه عقدار 
الضرورة » إذ هي كلها وسائل الى غيرها » ولیست مقصودة لذاتها . 

« وإذا زخر محر المعران وطلبت فيه الكالات كان من جلنها التأتق 
في الصنائم واستحادتها » فکلت میم متمیاها » و تزایدت صنائع اخرى 
معپا » ما تدعو المه عوائد الترف وأحواله . 

و وقد تتتبي هذه الاصناف - اذا استبحر العمران - الى ان بوجد 
منها كثير من الکالات » والتأتق فما في الغاية " وتکون من وجوه المعاش 
في الصر لنتحلبا » بل تکون فائدتها من اعظم فوائد الامال » لا يدعو 
ألبه الترف في الدينة مثل‌الدهان والصفار و معل الغناء و الرفص. .ومثل الوراقين 
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الذین بعائرن صناعة انلساخ الکتب وتحليدها وتصصحيا . فان هذه الصناعة 
إنما يدعو الها الترف في المدينة » من الاشتغال بالأمور الفكرية وأمثال 
ذلك . وقد تخرج عن الحد ‏ اذا كان العمران خارجاً عن امد - کا يبلغنا 
عن اهل مصر : ان قبهم من یم الطيور السجم والمر الإنسية » ويتخيل 
اشباء من المجائب > باجام قلب الاعیان وتملم المداء والرقص والثي على 
اشوط في افواء ورفم الاثقال من الحموان والححارة » وغير ذلك من 
الصنائع التي لا توجد عندة بالمغرب » لأن رات امصاره يبلغ رات 
مصر والقاهرة 4 ° . 

وبربط ان خلدون اخيراً بين استجادة الصنائم و کثرتها وبين قاون 
البرض والطلب قبقول : « ان الصنائم نا تستجاد وتکثر اذا کثر طالبها » 
وبعلل ذلك با يلي : 

د والسبب في ذلك ظاهر . وهو ان الانسان ۷ بسمح بعمله أن بقع 
جانا » لأنه كسيه ومنه معاشه . إذ لا فائدة له في جمبع عره في شيء 
ما سواه » فلا يصرقه إلا فيا له قيمة في مصيره لعود عليه بالنفم . وان 
كانت الصناعة مطلوية وتوجه ألا النتفای » كانت حننذ الصناعة عثابة 
اللمة التي تنفق سوقبا و تجلب للبسع . فتجتهد الناس في المدينة لتعل تلك 
المناعة لبکرن منپا مماشهم . واذا | تکن الصناعة مطلورة لم تلفق 
مرقبا ولا بوجه قصد الى تعامها » فاختصت بالترك وفنقدت للامال » ۲ . 

ان آراء ابن خلدون في الاقتصاد واهية المامل الاقتصادي في حاة 
الانراد واحاعات کتبرة متنوعة . فهي تشمل خسین فصلا من فصول 
( القدمة ) حث فمپا الاقتصاد الرسل ومستوی الميشة وأسعار الاشاه 
محسب كثافة السکان » وغلاء احاجمات والأجور والاجمال او رخحصبا تنا 
لفاون العرض والطلب » وارتفاع الاجور في الدن المستبحرة في العمران 
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وأسبابه الى غير ذلك من الاحاث الاقتصادية الحامة . وبطول بنا القام لو 
أردة استقصاءها جما في هذه المجالة . وحبنا ان نقول ان ان خلدون 
كان اول من اعطى العامل الاقتصادي أههميته » وجمل منه أساما من 
الأسس الرئيسية لتفسير تطور الافراد والجاعات » وقهم حياتهم السياسية 
والدينية والاخلاقية والمقلية . وكذلك كان اول من نادی بأن الاحوال 
الاقتصادية لا تسير اعتباطاً وفق الاهواء والنزوات »بل هي تتبع قوانين 
ثابتة كسائر الامور الطبيعية . ولئن كان ابن خلدون راد لأصحاب 
المدرمة الاقتصادية في اوروبا » إلا انه عتاز منهم بأنه لم ينظر الى الحقيقة 
الاجتاعية من هذه الزاوية وحدها بل نظر المپا من عدة زوابا ممتلفة . 
فو يذهب في اربط بين القوى الاقتصادية مذهياً فذاً يدل على مدی 
إدراكه لاميتپا »> ولكنه ۸ یل في مسذء الاهمية غار اصحاب الدرسة 
الاقتصادية الذين جاؤا بعده ببضعة قرون . فلئن قال بالعامل الاقتصادي 
فبذا العامل تحداه عوامل اخرى لا تقل عنه اهية » من شأنها ان تهذبه 
وتخفف من غلوائه حق لا محور او خرج عن السمت : كالمصيية والدين 
والأقلم والقربية والتعلم الخ . 

ويكفي ان خلدون فخراً انه اخرج الاحاث الاقتصادية من نطاق 
التصورات الثاللة والتصائح العملية والناقشات الفقبية والديقية الى نطاق 
البحث اللي » في وقت لم يكن في حسبان احد انها تخضع لنفس القوانین 
الي تخضم شا سائر الاشاء والوجودات . ول يبدأ العماء بالکثف عن 
هذه القواننن وتدرینپا قل النصف الأخير من القرن الثامن عشر . وهنا 
تظپر اصالة ابن خلدون الذي سقبم الى الكشف عنبا بمدة لا تقل عن 
أربعة قروت . 
العلم والتعليم 

العم والتعلم عامل هام يؤثر في العمران البشري ويسمو به الى أعلى 
الراتب . والمل والتعلم ما ممنی واسم جداً علد أبن خلدون . فهو لم يفرى 


- 
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بين التملم النظري والتملم العمل ؛ بل لقد ربط بشما يي وحدة عقلمة 
جسانية منسجمة تعمل متناسقة متعاونة لاكتداب مپارة او ذق معرفة 
حتى تحصل « اللكة » الي هي عمل عقلي جسمي في آن واحد . وادلك 
بعد العلل والتمام من جملة الصنائع لأن الصنائع إغا تككون عصول الملكة . 
إذ الصنائع عندء تنقسم - كا بقول - «الی ما ختص بأمر المعاش ؛ 
ضروریا كان او غير ضروري » وال ما ختص بالأفكار الي هي خاصة 
الاتسان من الملوم والصنائع والسيامة » ومن الاول الحماكة والجزارة 
والتجارة والحدادة و آمثاها » ومن الثاني الوراقة ‏ - وهي مماناه الکتب 
پالاتتساخ والتجليد ‏ والفناء والشعر وتعلم الم » ۱۱۱ . 

ومذه الصناعة لا ید" منها في کل مجتمع على درجة من التاسك والترابط ؛ 
ار ا بترل ابن خلدون وان العم والتعلم ضروري في العمران اليشري » 
و دان العم والتعلم ضروري في البشر » . وان ما يظبر على اهل اضر 
من آثر الذكاء رالکال في العقل ه إغا هو من رونق الصنائم والتملم » . 
ومعتی ذلك بلفة العصر ان هذه الصناعة ظاهرة اجخاععة ضمن الظواهر 
الاجتاعية المميزة للجئس الشري . فبي تظهر في الجتمع نتجة عقل الانسان 
الذي یسمی الى المرفة وانتحال العلوم والصنائم . فلا بقاء افجتمع التحضر 
إلا .هذه الصناعة ؛ ولا حباة له إلا بازدهارها واطراد غرها . فکها ققدم 
احتمم واستبحر العمران کثرت الملوم وازدهرت . يدل على ذلك قول 
ان خلدون : « ان العلوم إا تکثر حيث بکثر العمران وتعظم الحضارة ۲ 
والسیب 1 ذلك .إن تعلم الع من جملة الصنائم . وقد كنا قدمنا ای 
الصنائم فا تکثر في الامصار » وعلى نسبة عرانها في الکثرة والقلة 
والحضارة والترف » تکون نسبة الصنائم في الجودة والكثرة . لانه امر 
زائد على الماش . نمق فضلت اعمال اهل العمران عن مماشهم » انصرفت 
الى ما وراء الماش من التصرف في خاصة الانسان وهي العلوم والصنائم . 


+ - القدمة < + صفسة ۲۱ . 
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ومن تشوف بفطرته الى العلم من نشأ في القری والامصار غير التمدنة » 
فلا مجد فیپا التعلم الذي هو صناعي » لفقدان الصنائم في اهل البدو ا 
قدمناه . ولا بد" له من الرحلة في طله الى الامصار الستمحرء » شأرن 
الصنائع كلما » ۲۲۱ . 

ثم يستشهد على ذلك بأحوال المدن الاسلامنة الكبيرة فقول : 

« واعتير ما قررتاه محال بغداد وقرطبة والقيروان والمصرة والككوفة : 
لا كار عمرانها صدر الاملام واستولت فما الحضارة » كيف زخرت فما 
يحار الملم وتفننوا في اصطلاحات التعليم > "'. 

ولا بد للملم والتعلمم من معلم ينتقل به تراث المرفة من السلف الى 
الخلف ؛ وللاتصال الشخمي هنا اعمية كبيرة في نجاح التعليم وکین العل 
في النفس . ولقد فطن أبن خلدون لهذه الناحية حينا محث في فوائد الرحلة 
في طلب الملم ولقاء الشخة » فذكر « ان البشر بأخذون معارفهم 
وأخلاقپم وما يتسلون به من المذاهب والفضائل » ارة علا وتمليماً وإلقاء » 
ونارة مماكاة وتلقمتا المماشرة » إلا ان حصول اللکات من اشاشر: والتلقين 
اشد استسكاما وأقوى رموخا » ولا سما عند تمدد الأساتذة وتنوعوم . 
وهذا الرأي لابن خلدرن بتفی مم الآراء التربوية احديثة التي تلح على 
فكرة الاتصال الشخمي او « لقاء المشيخة » على حد تمر ابن خلدون » 
وذلك عن طريق الرحلة وتعدد الشبوخ الذين يتلقى عليوم طالب العم . 
لأن التملم في مثل هذه الحالة اكثر رسوخا في النفس لما يتوافر له من 
عوامل اهمها الاستاع والنظر وما يتصل بها من ضروب التأثير والانفعال 
المرتبط بالكلام والحركة والالقاء وكافة اواع التصرفات الشخصية 
لاخری . 

والتطيم غايات متمددة عند ابن خلدون وأغراض متباينة نظرية 

+ - صطلحة ۹۰ . 
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وعملية ٠‏ فبو اول شقف عقل الانسان وزید مدار که ویوسم آفاه 
ويساعده على الخلق والتوليد . فالفكرة الجديدة الي تنيثق من عفل 
الانسان ترتد" الى النفس فتثير فيبا من جديد افكارآ لخری وتزيدها 
قدرة على التوليد والخاض . والعلوم والصنائم التي ينتحلها من الخارج 
تساعده على قبول المزيد منها وتورثه مضاء واضاءة . وهكنا! . وقي ذلك 
بقول ان خلدون : 

د ولا شك ان كل صناعة مرقبة برجم منها الى النفس أثر يككسبها 
عقلا جدیدا تستمد به لقبول صناعة اخرى © ويتها بها العقل لسرعة 
الادراك لممارف ... وحسن الملكات في التمليم والصنائع وسائر الاحوال 
المادية يزيد الانسان ذكاء في عقله وإضاءة في فكره بيكثرة الملكات 
الحاصة تفس > إذ قدمنا ان النفس انا تفشأ الادراکات وما برجم الا 
من اللکات » ۲۲۲ . 

وهذه العملية المتبادلة بين المقل ومنتحاته علية مستمرة لا تقف عند 
حد . وهنا ايضاً تنفق آراء ان خلدون مم احدث الاراء التربوبة : فكل 
فكرة جديدة تنشق في عقل الفرد » وکل خبرة يعانيها » وکل معرفة 
محصل عليها » تور في عقله ويظبر هذا التأثبر في حاته ومارکه وتفاعه 
مع افلوقات والأشاء : 

والنعلمم غاية اخری عملية وهي كسب الرزق . إذ لما كان « العل 
والتعلیم صنعة من الصتائع » وكانت الصنائع انما تنشأ في الجتمع لضرورتها 
لحياة افراده في اول الامر ثم لکونها سسا الى التميش والارتزاق » كان 
العلم صانعا محترقاً نة التطیم التي هي صنمة من جملة الصنائم » وکان 
العم والتعليم وميلة تساعد صاحیپا على ان يجيا حياة طيية في يجتمع 
راق متحضر عد فيه مالا للممل والتوجبه والارشاد . 

وينتقد ابن خلدون كثرة الحفظ في التعلمم وبذل المد في سبيل 


لأس صقصة ۸٩‏ 
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اتقانه » فتخال انك امام نفد عصري فد . فالاهام بالحفظ من شأته ان 
يصرف التملم عن اجادة الم والتقاذ الى لبه . فالتملم صناعة انما غایتها 
اثبات ( ملكة ) العلم في تفوس التعین » لا حمل التممین على حفظ فروع 
العم ء وذلك انما يتم « محصول ملكة ني الاحاطة بيادىء العلم وقواعده 
والوقوف على مسائله واستنباط فروعه من اصوله » . ويضرب ابن خلدون 
لذلك مثا بالتعليم الذي كان سائدأ في اقطار المغرب » ذلك التملم الذي 
م پساعد التعلين على « حصول الملكة والحذق في الملوم » . لأن جل ما 
كان فبه إنما هو الاهتام بالحفظ والعناية بالامتظپار » وإهمال « النقاش والمناظرة 
في السائل العلة » . لذلك ل تكن لأغلب التم.. ني ناك البلاد القدرة 
على الاشتراك في النافشات والناظرات في الحالر العلسة ۶ هت‌امهم يالف 
وده . فالطلوب في التعلیم اما هو تکرین « ملکة التصرف في العلم 
والتمليم » وهذه ٠‏ اللکة العاسة e‏ ا يسمميا لا تحصل محرد حفظ 
فروع العلم وأصوله » وإممًا تحصل حاورة والمناظرة والمفاوضة في مواضيع 
الملم . فان المحاورة والناظرء هي التي تولد ملكة التصرف وملكة استنباط 
الفروع من الاصول . وهذا رأي في غاية السداد والحكة وهو لب فلسفة 
الثربية الحديثة لا يسم المرء إلا ان ينحني امامه وینوه بفضله . وإتنا 
لنجد طريقة الناظرة والناقشة في التدريس من الطرق المتبعة فى ارقی 
المدارس وخاصة النموذجبة منها لما لها من فوائد تعليسة معروفة 
لا 'تنكر. 

ولتحقبق هذه الفاية يضم ان خلدون مجموعة من القواعد عکن تلخصبا 

أرل؟ : مراعاة مقدرة العلم العقلية فيا يلقي البه من توح الملر ومقدار 
ذلك النوع ه فان قبول العم والاستعداد لفپمه ينثا تدرا ... واذا 
أاقيت عليه القايات في البدايات وهو حينكذ عاجز عن الفیم والوعي 
ریمید عن الاستعداد له کل ذهنه عدبا وحسب ذلك من صعوبة العم في 
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نفسه »فتکاسل عله واحرف في قبوله وتمادى في هحرانه . واغا اتی ذلك 
من سوء التملم » . وهذا التحلیل العمرى لا تخفى على أحد قیمته التربوية اللمبنة . 
ثانا : التدرج باكلم من السپل الى الاقل سبولة في ثلائة تکرارات . 
فيعطي انعم في اول الامر مائل من كل باب من الفن هي اصول ذلك الباب » 
و ویقرب له في شر حا على مسل الاجمال ... وعند ذلك تحصل له ملكة 
في ذلك المل . ثم برجم به الى الفن انية ... ريسترفي الشمرح والبيان » 
وخرج عن الإجمال ... فتعود ملکته . ثم برحم به وقد سُدا فلا بترك 
عویصا ولا ميا ولا مغلقاً إلا اوضحه وفتح له مقفله . فمخلص من 
الفن وقد استولى على ملکته . هذا وجه التملم المقبد . وهو اما يحصل في 
ثلائة تكرارات ؛ وقد يحصل للممض في اقل من ذلك محسب ما يخلق له 
ويتدسر عله » . وهذه ايضا ملاحظة كمنة في التملم الها اهميتها الثل . 
لا : ويحسن بالتعل آلا يشتغل إلا بعلم عل « حبق يعيه من اوله الى 
آخره » ويحصل أغراضه ويستولي من ملكة ينفذ بها في غيره : لأن المتعم 
اذا حصل ملكة ما في عم من العلوم استعد ا لقبول ما بقي وحصل 
له نشاط في طلب المزيد والنبوض الى ما فوق » . وهذه القاعدة لا عکننا 
ان نقر" ابن خلدون علا . فلئن اقررناه على جيم القواعد الاخرى 
وأشدء بفضله فا وستقه علماء التربية المحدثين » فلا يسعنا إلا ان ترفض 
هذه القاعدة التي تتنافی مم الواقم . إذ قد ثبت ان الانسان عکنه - بل 
من الخير له - ان يتعلم اكثر من فن واحمد في وقت واحد وان تلم 
اي فرع من فروع العرفة لا يقتصر امره على انه لا يعيق تعلم اي 
فرع آخر »بل انه على المکس من تأنه ان بساعد كثيراً على تمه . 
رایع : بنيفي عدم التطويل « على التعلم في القن الواسصد بتفریق 
الجالس وتقطیم ما بیتها لانه ذريعة الى النسیان وانقطاع مسائل الفن 
بعضها عن بعض ؛ فنتمر حصول الملكة بتفرقها » . فاللکة انما تحصل 
بتتابم الفه‌ل وتکرارء » فاذا تنومي الفعل لطول الدة بين الدرس والدرس 
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تتوسیت اللکة الناشة عنه . وهذه النظرية من أمبات نظریات التعلم في 
الوقت الحاضر . 

خاما : لا يحوز استمال المنف . فالشدة على التعامين مضرة بهم » 
ولا میا في اصاغر الولد » إذ ان « ارهاف الحد في التعليم مضر المتعلم > 
لأنه من موه اللکة + ومن كان مرباه بالعسف والقبر من المتملنين او الاك 
إو الخدم سطا به القبر وضيى على النفس في انيساطبا وذهب بنشاطبا » 
ودعا الى الکسل » وحمل على الكذب والخبث » وهو التظاهر بغير ما في 
ضير خوفاً من انساط الاددي اليه القير عليه . لدتئك صارت له هذه 
عادة وخلقا وفسدت مماني الانانية التي له » . 

ويمود أبن خلدون مرة اخرى فيشبه الأمة بالفرد : فالأمة التي :تمع 
في قبضة القبر يمري لها ما يمري القرد حق تفقد انسانیتبا . ويضرب 
ندلك مث رائعاً عا حدث للپود فقول : « وهكذا وقع لكل أمة 
حصلت في قبضة القبر ونال منپا السف . واعتبره في كل من لك امره 
عليه » ولا تکون الملكة الكافة له رفبقة به » تجد ذلك فيهم استقراء . 
وانظره في الود وما حصل بذلك فيهم من "خلق السوء » حسق انهم 
يرصفون في كل أفق وعصر بافترج + ومعناء في الاصطلاح المشهور : 
بالتخايث والکند » وميه ما قلناه » . وهذه ملاحظة عسقة لابن خلدون 
تلخص تمارب ونظريات عديدة في التحليل النفسي وعل الاجتاع المعرفي . 

سادساً : ومن الافضل الرحة في طلب الملم ولقاء الشخة » اي اصحاب 
الاختصاص وكبار رجال الم : إذ في ذلك « مزيد كال في التمل » . 
وذلك ا تقدم ممنا من احمية الاتصال الشخصي في نجاح التعليم وتمكين 
الملم في النفس . 

سایماً : يحب على التملم ألا يركن الى جهده الواعي وحده . فالتمليم 
عند ان خلدون لا حصل که بالاستعداد والجد : فان هنالك جزءاً مضه 
يُتلقى بالفتح من لدن الله . وفي ذلك يقول ان خلدون : « فاذا عرض 


Nt‘ 


لك ارتباك في فهمك أو تغضب الشببات في ذهنك فاطرح ذلك وانتبك 
حجب الالقاظ وعوائق الشات » واترك الامر الصناعي جملة » واخلص 
الى قضاء الفکر الطبيمي الذي فطرت" عليه » وسرح نظرك قمه » وفرغ 
ذهنك فيه الفوص على مرامك منه » واضماً قدمك حيث وضمپا اکابر 
النظار قبلك : متمرضا الفتح من لدن الله » 5 فتح عليهم من" رحته 
وعلمپم ما / يكونوا يمرت ». 

وهذه النظرية ‏ رغم ملابسانا الديلية ‏ سليمة جد من وجية نظر 
علم النفس » لا تحليل صادق للحظات الإلمام والإشراق في حياة كثير 
من العباقرة عندما يصرفون النظر عن مسائل اعجزم حلبا » وما هي 
إلا اوقات معدودة حق تختمر حلولما في منطقة اللاوعي فتنشال علبوم 
المعاني والأفكار . 

#منا : يحب جنب مموقات التعليم . وهذه المعوقات شتى منها : 

كثرة الولفات في العلم الواحد » إذ يمجز المتعلم عن قراءة بعضبا 
فضلا عنہا كلرا . 

ومنها تعدد المذاهب والآراء الصناعية » اي الاجتهادات والشروح 
والاستطرادات والتعليقات الشخصية التي يضيم فبپا اعلم بين فلات 
وفلان . فأحرى المتملم ان يفم السائل في ذاتها من الخرض في آراء 
الختلفين فيها . 

ومنبا اخيراً اختصار كتب التعليم وحشوها المماني الكثيرة حق 
تصبح ابراب العلم أحاجي وألغازا يصعب على عقل اللمتعلم المبتدىء ان 
يفبمها ریستخرج المائل من بینپا . وغني السان ما لهذه الآراء مجتمعة من 
قبمة تربوية عظيمة . 

والعلوم عند ابن خلدرن نوعان : 

« علوم مقصودة بالذات » کالتفیر والحديث والفقه وطم الکلام 
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والطبيسات وال هبات » وهذه لا حرج من التوسم فيبا « إذ يزيد طالیها 
قکنا من ملكته وایضاحا لمانيها القصودة » . 

ثم علوم هي وسملة آلمة هذه العلوم »> كالنحو والحساب والنطق » 
فلا ينغي ان ینظر فما د إلا من حبث هي آله لغيرها » أي لاماوم 
التصودة بالذات . فلا بنيفي التوسع فما ولا التعمق » لآن ذلك یفقدها 
خاصيتبها وهي کونبا جرد أداة فقط تساعد على درامة العلوم القصودة 
بالذات . فکل توسم في هذه العلوم مضبعة للوقت » وعائق يحول دون 
اتقان التعل للعلوم الي هي ام منپا ؛ وعلى حد قول أبن خلدون فان 
« التوسم في دراسة هذه العلوم الا لبة تضيبع للعمر وشفل با لا بغي ... 
وربا يقع فبا انظار لا حاجة بها في العلوم القصودة » فبي نوع من اللفو » 
وهي ايضا مضر": المتمادين على الاطلاق » لأت التعمین اهتيامهم بالعلوم 
القصودة اکثر من اهتیامپم من وسائلپا . فاذا قطعوا العمر في تحصيل 
الوسائل نمق یظفرون بالقاصد ؟ لذلك يحب على التعلمین لهذه العلوم ألا 
يستبحروا فيها وأن ينوا ااتعم على الفرض منها . قفن نزعت به مته 
بعد ذلك الى شيء من التوغل » فلترق له ما شاء من المراق صا 
او سب ۲۱ . 

تکثف هذه الآراء لابن خلدون عن خبرة فائقة في التربية وعلم 
النفس أقر الختصون اكثرها کا رأينا في حينه . فبي زبدة تحارب امتخضها 
هذا المفكر الفا والرائد الالممي المظم صاحب العبقرية الثرة السامقة 
والنظرة النافذة والذهن التضج والومضة التي لا تحود كثيراً با 
آلدهور والایاد . 
تقد ( مقدمة ان خلدون ) : 

لا تخلو ( مقدمة أبن خلدون ) من بعض العبوب والإتحرافات التي رأينا 
حانی] منپا » بمضپا من قسل افنات والزلات الي عکن ان تغتفر له » 


و انظر القدمة ء ) صفحة ۲۳۰و ۱۲۸۷ 


۰۲ 


خاصة اذا ما قبست ما اسدی للفكر البشري من خدمات لا ينكرها إلا 
مکار » ويعضبا لا يضع صدورها عنه وکان يثيفي أن يتأى پنفسه عن 
الوقوع قبا , وهناك مطاعن وحبت الى ان خلدون يغلب علا التجني 
او سوء الفبم ينبغي أعطاء فكرة عنما لبكون ا رأي ثامل في ان 
خلدون . فلاحت هذه المطاعن محثأ موضوعياً دون أن نطنب في تفكير 
أن خلدون او أن ننتقص منه » متوخین تقويهه تقویاً موضوعياً يثبت 
الحقمقة في واقعها بلا تحبز ار ماباة . 

فؤحذ عليه اولاً ما نرى في ( المقدمة ) اسان من تداخل بين توخي 
اليم الصحح جمع الحقائق والکثف عن القواتين وبين الدعوة الى الاصلاح 
والارشاد » وهذا لبس من صفات رجل العم في ثميء . ولارد على هذا 
الاعتراض بنا ان تقول انه ليس عن الجائز ان نحم على القرن الرايع 
عشر ( او القرون التي سبقته ) بعقلية القرن العشرين . ان التداخل بين 
عيادين الدراسة الختلفة كان شيا مألوفا جداً في الاضي » وان التسيز بين 
ما برجم الى العم الخالص وما برجم الى الدعرة والاصلاح لم يعرف و 
بتبلور في الادمان إلا في العصر الحديث . فلا نطلب من القدماء ان يفكروا 
بمقلمة الحدثين . ومع هذا فقد امتطاع ان غلدون ان تخلص من هذا 
التداخل في مواضم لا حصر فا من ( المقدمة ) . لکنه لم يتخلص منه 
تخلصا ناما . فإذا لم تتبلور هذه التفرقة في ذهنه تبلورها في اذهاننا نحن 
البوم فمذره واضح » قلا نحمل ما لا محتمل . 

هذا من حجبة » ومن جبة اشرى هناك من عماه الاجتاع ( بومارن. 
ممصصمة ) من ينادي البوم بصعوبة الفصل بين الاهجام بالناحية العلمية في 
دراسة المجتمع ؛ والاهتام الاصلاح الاجتاعي . قالصلة وشقة جداً بينما حيث 
يكاد يكون من المتعذر وضع د واضح يفصل احدها عن الآخر . 
فالدعوات الإصلاحة والتوجبهية في نظر هذا الفريق من العاماء تدخل في 
نطاق علم الاججاع يحسبانها جزهاً لا يتميز منه . 
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ریوخذ على ابن خلدون ابضاً النقص الکببر في استقراء الظواهر وجع 
الشواهد التي تژبد وجپة نظره . فهو انا درس الشموب الاسلامية بصورة 
عامة وشعوب اهل افريقية على وجه القصوص في عصر ممين » وانتهی. 
الى نتائج ناقصة حمل منبا قواتين عامة ظن انها تصدق في كل زمان ومکان . 

وهذا المأخذ يبدو وجا » ولا انه یففل ناحية هامة » وهي ات 
الظراهر التي استقرآها ان خلدون والشواهد التي جما ل تقتصر على 
الشعوب الاملامية وشال افريقيا بل تتاولت جيم الأمم التي تناهى عمه 
الپا وجميم العصور التي امکته التوغل فيا » کل ذلك محسب ما كانت 
تسمح به الامكائيات العسة والتاريممية في عصره والعزلة القسسة التي كانت 
يز احتممات في زمنه . وإذا كانت القوانين الق وصل المبا دات مسحة 
عامة ولها صفة الاطلاق نرعا » فإنها كانت على كل حال صادقة قي عصره 
وف الرقعة الفرافة والتاريخمة التى كان يميش فا . آما ما سوف حدث 
بعد ذلك » وهل موف يطرأ عليها في الستقبل البسد ما يغيرها فأمر لا 
عکن التقبق به » لا سما في الرحلة التاريخية والظروف العلمية والثقافية الى 
کات يحبا فپا» رالق كان يسيطر علبپا جو من الاستاتيكية والر كود 
يصعب فه تصور تغيرات غير منتظمة - کالی تحدت الان - في مصاثر 
الجتمعات والشموب . فالتنیژ في شوون الاجتاع حث تتشابك العلافات 
الانسانية والموامل الجغرافة والظروف التارمخة » وحسث تتداخل وتتمقد > 
آمر في غاية الصعوبة والسبر ان ل يكن مستحبلا کل الامتحالة . وحسبه 
ان یکون القوانين التي وصل الما قد توحی فپا الآمانة والصدق والنزاهة 
والتحرد والوضوعة » وأن يقم عمه على دعائم راسضة متينة » وآن مم 
له من الشواهد والأدلة ما تتسع له إمكانياته » هذا کل ما يطلب من رجل 
العلم وهذا ما ينيفي ان تکرن عليه الدراسة الصحبحة اللثلى » لا سما 
في عصر ابن خلدون . وفضلاً عن ذلك ان تاريخ الملل حافل بالأشخاص 
الدبن وضموا القوانين التي لا تقل فحاجة وتسسرعاً عن قوانن ان خلدون 
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فتناولتها الأحمال التالمة بالتمدیل والصقل والتپذیپ واسذف والزيادة 
تلبجة لظپور کشف حدید ار معلومات ل تكن الحسبان . فلا نتوقم من 
مكشف لقانون - بله من واضم لعل بكامله - ان یکتشف قانونه هذا ميراً 
من کل عبب » او يضم عله خالصا من کل اثبة قفي نقدا لاعال وال تار 
والمآثر ‏ وخاصة اذا كانت تتصل بالقدماء - محب ان نذ کر دائا الرحلة 
ااتارخية التى عاش أصحابها فمپا والإمكانيات العمبة الضحلة الق كانت بين 
ایدیم . فلنحذر كا قلت سابقا وکا سأظل اقول داشا ان نحم على 
القدماء بحسب مماییرتا ومقابيسنا الي اتضحتبا تحارب طوب ۸ وخيرات 
مريرة حى وصلت الى حالتها الحاضرة . 

بل حق لو صرفنا النظر عن هذه الاعتبارات جميما وفنا پنقص 
استقراء ان خلدون وبأن مقارنائه حدودة ۸ تلعد العرب والبرير وثمال 
افریقما » فليس في هذا ما يضير أبن غلدون في ثيء »بل هذه هي الطريقة 
المللى لدرامة المجتممات » وهي الطريقة التي تقتطع بيئة محدودة ار بجتسا 
معينا بالذات وتحصر الدرامة فيه لتخرج پنتائج دققة : وذلك كدراسة 
أيفائز بريشارد لمدو برقة وشال اقریقا في كتايه متممرن اه ہی The‏ 
ومرغريت مد حتععات محص ددة مجزيرة غينيا الجديدة في حكتابها 
Sex and Temperament in three Primitive Societies‏ ال . فأمثال همه الدراسات 
الحصورة في نطای ضبق لا يكون موضوعبا معا جر دة کا هو حال 
الدراسات التي تحري على نطاق واسم جدا وتدور في الفراغ - دراسة 
الانائية متا بل إنما بکرن مال حدد؟ً ملموت] في متناول الضیط 
العافي والطريقة النپحية الرحپة . وهذا ما يفعل عماء الکنساء والفيزياء 
والسیولوجبا والفلك و .. عندما محصوون دراساتهم في ال ممين من 
مشاهداتهم لا بتخطون » حت اذا ما قرغوا منه انتقلو! الى غيره . وهکذا 
ثم بصدرون بعد ذلك تممیات تشمل هذه احالات مجتمعة » وذه الثابة 
فان دراسة ان خلدون تعد خير دراسة لواقمنا الإجتاعي الذي لا مزال 
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سق الآن يتميز محساسیته الشدیدة للقم المدوية و الفاهم المشائرية والقبلية 
ويتأثر اكثر من أي مجتمع آخر بالتفاعل بين البداوة والحضارة . لقد وضعت 
نظريات كثيرة لفبم واقعنا الاجتّاعي الحديث والقدم وكلبا لا تخلو من 
النفص » وما لم نمااج هذا الواقع على ضوء نظرية ابن خلدون التي هي 
اقرب الى فبمه وسبر اغواره من أي نظرية حديثة اخرى مستوردة من 
الخارج فلن يكتب لنا النحاح . فبي نظرية علسة طبمعمة رائدة انضحتها 
ترية هذه البلاد وتغذت بلبانپا فعرفت موطن الداء فما . قيجب ات 
تکون عدتنا في كل محاولة علمية في هذا السبيل . 

ومن المطاعن التي ترجه لابن خلدون اخيراً ما يقال من سيطرة عنصر 
اللامعقول على تفكيره » فبو على الرغم من اياته العميق يقاتون السيسة 
وبخضوع وقائم الممران ها » یومن - فيا بری الطاعنون به بلخوارف 
والفیات والتأثيرات العلوية . وهذا الطمن غير صحيح في نظرة . 
فاين خلدون يمن بالعقل إلى ابعد مدى وان كات يضم له حدرداً . 
فحدود اي ثيء داشلة في تمریفه ؛ فضلاً عن ان ذلك عمل عمي ممت 
عکن وصفه بأنه مث في طاقة العقل نفسه كا قلنا في مناسية سابقة . 
فالعقل لا مدخل له في نظر ابن خلدون في كثير من الامور ولا مها 
أمور الدین - وابن خلدون رجل متدين کا مر" معنا « وليس ذلك 
بقادح في العقل ومدار که » بل العقل ميزان صحیح » فأحكامه يقينية لا 
كذب فبا . غير انك لا تطمع أن رن به امور التوحيد والآخرة 
وحقائق النبوة وحقائق الصفات الافبة وكل ما وراء طوره » قاته طمع 
في محال » على حد قول ابن خلدون . 

وهناك مطاعن اخری ترجه في المادة لابن خلدون »لا انها لا تخرج 
عما ذکرنا ولکن تشفم له اننا لا تعرف احداً من الناس قبل قد شاد 
صرحا رائما کالصرح الذي شاده مفکرنا العربي العظم » فهو اول فبلسوف 


- القدمة ٠ه‏ ج م صفحة ٠م١1‏ . 
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عرفه الفکر الاتساني وصل الى القمة في درامة الظاهرة التارضة ‏ الام 
وحين ید نشاط الانسان العقلى الى میادین واسمة کال امتد اليم 
ابن غلدون » فان من حقه علمنا ان نعفو عن كثير من هناته وه 

ان ابن خلدون رجحل منطق » ولکن هذا لا ينعه ان يقم ٍ 

من الاخطاهء . وهو يضم و اعد ومناهج للدحث ٤‏ ولکن كتابه ( 
- مشتبكة الاغصان من سوه النظام والتهافت والسقوط . يب 
اذا ما توغلنا في هذه الابکة لتقينا نپا بکاز من الحمكة والنشاه 

شق“ طرقاً كثيرة في ميدان البعث العلي . 

ان ( القدمة ) توحي بعمى تفكير صاحبپا ونفاذ بصبرته وبمد 
وخصب معالحته . فاذا ما اتقصنا من تقديرة له کل ما فه من < 
فانه يبقى بمدها « سيد العارفین » . وذلك دلل مشجم على ما : 
العقل اليشري من قدرة لا نهاية لها . وهو افام مطمئن للذين یک 
في سبيل فیم افعال الناس وسين أغوارها والفوص الى أعماقها . 

وان ابن خلدون المجب با ابدعه من عل وما أتى يه من 
لأعلم الناس بمجزموآدرام يحدوده اذ يقول : 

ونحن آهمنا الله الى ذلك افاما » وأعثرا على عل جملناه سن ١‏ 
وأجبمنة خبره ۲ فان كنت قد استوفنت مسائله » وميزت عو 
الصنائم انظاره وامحاءه » فموفيق من الله وهداية . وان فاتني : 
احصائه واشتمبت بغبره مسائله » فالناظر احقق اصلاحه » ولي الق 
نبحت السسل واوضحت له الطريق » وال بدي بنوره من يشاء » 

ومكذا فحسبه فخراً انه نبج السبيل واوضح الطریق . 
اشماع ابن خلدون بعد وفاته . - 

لم خلف ابن خلدرن تلاسذ مباشرین موی عدد قلبل جدا > 
عدا هذا النفر القلل فان الذين تأثروا به انما تتمذوا على کتبه و 


+ - مثل عل من مجي, بابر الصادق . 


بها بطريق النقل والاقتباس دون ان يحضروا جلسه . ولکن مها يكن 
من تأر المرب بكتابات ابن خلدون فا | تستطع ان تؤتي أ كلا 
فيم » اذ كانوا في شفل عنها وعن کل عمل فبه خلق وأصالة . لقد خبا 
نورهم وأقل نجمهم فتحولوا عنه وعن آثاره . لقد كان الذبالة التي تسبق 
الفناء والوهج الأخبر من حضارة عاشت طويلاً وامتد بها الاجل حتى 
غلبا تنازع البقاء » فترحت رهوت لتفسح الحال لحضارة اخرى تخلفبا 
وتصل ما انقطع من امرها . ولکل أجل مکتوب . 


وق القرن السادس عثير عادت ( القدمة ) الى الباة عندما بدأ 
المؤرخون المثانيون یمنون بها ویقتبسون منها ویستلهمون ما فيها من آراء 
وأفكار هون ان بتمدرا ذلك الى الابتکار والخلق . نذکر منم على سبيل 
الال طاش كبرى زاده ( ۱۵۲۱ ) وحاجي خليفة ( ۱۱۰۷ ) وخليل بانًا 
زاده ( المعروف بامم طبعي بك ) ( 1158 ) . ثم اخذت الترجمات التركية 
تترى بعد ذلك . فترجم القسم الاكبر من ( القدمة ) عمد صاحب ( الممروف 
بامم بيري زاده ۱۷4٩‏ )ثم أتم الترجمة بعده احمد حودت ( ۱۸۹۵ ) . 


وعن طريق الاتراك الخدت ( القدمة ) طريقها الى اوربا منذ اخريات 
القرن السابع عشر . وكان اول من تکل على ابن خلدون هو دربلو 
Herbed‏ ۵ في المكتية الشرقبة علعاصنی فط تنه سئة ۱۹۹۷ فأتى على 
نبذة من حاته وبعض مقتطفات من ( المقدمة ) معثرة بالأخطاء . ثم بعش 
سلفستر دي سامي چم مه ستو ما بين مني ۱۸۱۰-۰۱۸۰۹ على بعص 
اجزاء منها مترجمة الى الفرنسة . وبعد ترجمة دي سامي ظبرت عام 
7 رسالة باللغة الالمانية للمستشرق النساوي فوت هامر بررغتتال 
Von Hammer Purged‏ عن ( الال الاسلام بمد القرون الثلاثة الاولى 
للبحرة ) أشار فيها الى اهبة ابن خلدون وخلم عليه لقب « مونتدکیو 


AA 


المرب » . وأول من ترجم ( المقدمة ) ترجمة كاملة دقيقة وأمينة الى لفة 
اوروبية هو البارون دي سلان ممعت عه صعده الذي نقلپا الى الفرفسة 
سنة 14854 . ومتذ ذلك ان م بتقطع الاهتيام يترجمة ( القدمة ) وإعادة 
ترجمتها من جدید . فترجمت الى الايطالية والالانية والانكليزية والبرتغالية 
والاوردية » بالاضافة الى الفرنسية . 


وهكذا م ينقطم الاهتام ابن خلدون منذ القرن السابع عشر » بل 
ان هذا الاهتيام لا يزال يشتد ويتماظم . لككن المسألة الي ما انفکت 
تشفل الاذهان هي معرفة ما اذا كان هذه الترجمات أثر في قيام الاحات 
التاريخية والاجتاعة في اوروا . فعلی الرغم من أن ابن خلدون يحب ان 
"یمد" أب لفلفة التاريخ ورائداً لملم الاجتاع فانه من الوجهة العملية ل 
'بقدار له - على ما يمدو حق الآن على الاقل - إن يكون دا تأثير مباشر 
في تطور هذبن الفرعين الحامين من فروع الملوم الانساشة . إذ لم يظبر 
حق الآنت ما يشير الى احتال اطلاع المشتغلين بها من الغرببين على 
( المقدمة ) . وليس على المرء هنا الا ان يتككين وبرجم بالظنون . 


فبناك من يقول باحيال اطلاع اوغست كومت على ( القدمة ) او على 
يعض اجزاء منها عن طريق يعض تلامبذه من المصريين . وبری البروفسور 
تتنيل ثست :«نسضة .»× ان تر ابن خلدون كانت معروقة في الاندلس 
خلال القرن الخامس عشر . وهذا الرأي لا يخلو من الصواب » لأن 
ابن خلدون عرف الاندلس كا مر" معنا في ترجمته ورحل الها مرتين 
واتصل فيها بمدد غير قلیل من ادا ومفكريا . ولئن کان قد كتب 
( المقدمة ) بمد ذلك عندما نزل بقلمة بني ملامة » الا انه ظل على اتصال 
بأصدقائه فيها براسلونه ويراسلهم مدة لا تقل عن عشرن عاما . فمن 
المستبمد والحالة هذه ان تبقى اروع آكره غير معروقة في الاندلس . 
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نعم ان مولفاته ل( تفتقل الى اوروا عن طریق الاندلسی بل وصلت الا 
متأخرة عن طریق الشرق کا رأينا » لکن ذلك راجم - فيا بری شمیت - 
الى احراق الكتب العربية الحائة في پاپ الرملة يغراطة سنة ١544‏ عند 
اجلاء العرب عن الاندلس نائ . وعلى کل حال لا نستطيع ان نقطع في 
هذه المألة الشائكة بقرل فصل أو رأي حامم . فإن هي إلا ظنون ؛ 
وأن الظن لا يغني من الق یا . 
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الفصل الحادي عشر 


انتقال التسراث 


كان اختلاط العرب بالامم اللاتيذة في الفرون الوسطی اختلاط قنال 
وحروب ومعارك اولا  »‏ اختلاط حضاره وثقافة وافکار بعد دلك . 
ومن هنا كان التأثر والتاثر ؛ ومن هنا كان التفاعل رانتقال التراث من 
الشرى الى القرب . 

وتعددت امالك الق ملكا هذا التراث في طريقه الى الغرب . ققد 
غرت نهضة العرب عقول اللاتين وافبامهم » فهموا لقارمتها او الاندماج 
فپا والماهمة في شيراتها . 

وهكذا كان لقاء فكان اخصاب . 

لقاء بين فکر بلغ غاية نضحه وتطوره » وفكر اخذ يعي وجوده 
ويتامس الطريق لدا السبر بين ثقافة بانعة اکتملت وآتت اكلا » وثقافة 
ناشلة اجتذيها البريق وأخذ منها کل عاأخذ . 

وکان الأخصاب الذي اسفر عنه هذا اللقاء فذاً رائعاً » لا نضب 
معينه ولا بنقطم مدده »یل تراه يمدق وبرداد تدفقاً كلما تقاذفته الریاح 


واستطال به الزمن . فيو ودد پاستمرار ونمو ثم ينمو »ولا بزیده ذلك 
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إلا قوة رعطاء . وحستنا للدلالة على ما فمه من قوة وحوية ان حضارنتا 
اثبوم بکل موا وابمادها وآرها الخارقة التي بلغت حد الاعجاز هي 
من نتاج هذا الاخصاب . 

وقد تمت علة الاخصاب هذه بين الفکری العرلي والاوروبي (۱) في 
صقلية وجنوب أيطالية من ناحية » (۲) والاندلس ومدينة طليطلة من تاحية 
اخری . وکان هناك اتصال ثالث في الحروب الصليبية لا منا هپنا . 

(۱) فأما صقلية التي افتتحها المرب سنة 7١7‏ ه على يد الاغالية ؛ فقد 
وف درا المپا يعقلياتهم وثقافاتهم ومذاهبهم ووفدت معهم الها طائفة من 
الکتپ المربية او النقولة الى المربة متنوعة في ثقافاتها » ومن هنا بدأ 
التلاقح والاخصاب . فا هي إلا فترة قصيرة استراحت فا بعض الراحة 
من الحروب والفتن حى انتحت انتاجا متنوعاً في الفقه والحديبث واللغة 
والفلسفة والطبيعة والطب والحندسة والنجوم » وكان ذلك في اواخر القرن 
الرابم وأوائل القرن الخامس للبجرة . 

وفي بارم »سمندم التي اتخذها العرب عاصة لهم في صقلية انشأو! اول 
مدرمة الطب ل يعد مثلپا في الما اللاتسني آنذاك . وعلى غرار هذه 
المدرسة انشأت مدارس الطب في بلاد ايطاليا » وساعد على ذلك انتقال 
الباپاوات الى افبنيون ١٠وا«‏ بفرنا فخلا الجو للل العربي والقرائح 
المرببة زمنا طويلاً . 

وطالت ایام العرب في صقلية الى نة 4۸4 ه حيث سقطت في ايدي 
التورمان الذين ساروا على نىج المرب في التسامح وتنشمط الحركة العقلية 
في الجزيرة » فأبقوا المسامين على عاداهم ودينهم ولساتهم » واستعماوا فريقاً 
كيرا منهم في ححروبهم وحائيتهم . فكان منم القواد والعظياء والعاء في 
خدمة الدولة الجديدة » وظلت اللغة المرپبة لغة رعمية في الجزيرة طوال 
حك النورمان » بل لقد تعلم هؤلاء العربية » ومتهم من برز فيها ونظم 
فا الأشعار . وهكذا تخلق النورمان بأخلاق رعايام وعاملوتم معاملة 
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تادرة قي التسامح الديني والسيامي ؛ حق اتهم المایارات أمراء الثررمای 
بالإسلام » وما زالوا بهم حمق قضوا عليهم بهذه التهمة الكاذبة التي لا اساس 
ها من الصحة . 

وقي هذه الأثناء م ینقطع سيل الكتب والعماء عن غزو صقلية بل 
لقد ظلت هذه الجزيرة تستورو الکتب والعاماء من الخارج کا كانت تفمل 
المسامين ومساعدتهم ایا مساعدة . فقد انثا رجار ( روجر ) اكاديمية كان 
يعمل فما العاماء المسفوت هم العاماء النصارى والمبرد حنبا الى خن + 
وأحس" بالحاجة الى ترجمة الماوم العربية الى اللاتينية فاستحضر الکتب 
الجغراقية المؤلفة بالعربية او المترجمة اليها من اليونائية مثل ( كتاب العجائب ) 
لمسمودي و ( كتاب الجغرافية ) لبطليموس وأرسيوس . وهو الذي استقدم 
من بر العدوة ٩۱"‏ . الشسريف الادريسي وبالغ قي اكرامه وطلب المه ات 
يبقى في صقلية وأن يحقق له اخبار البلاد بالماينة لا عا ينقل من الکتب 
وندب لذلك اانا اذکناء » وجپزم “رجار الى اقالم الشرق والغرب 
والشيال والجنوب وأنقذ ممپم بعض المصورين لصورواما شاهدوء عباتا . 
ولا تكامل ذلك كله اثبته الشريف الادريسي في مصنف سماء ( نزمة 
المثتاق في اعتراق الآفاق ) ٠.‏ وهو من خير ما كتب في الجغرافيا . وعمل 
الادرسي لروجار كرة ارضية من الفضة كانت من اجل ما ابتدعته قريحة 
عربمة رصم قمپا الما داره وره وصاله وسپوله وأپاره و بر اه ومدنه 
ومالکه . 

وقي ايام غلام الاول والثاني ازدهرت حركة الترجمة الى اللغة اللاتمنة 
سواه من اللغة المرينة او الموفانمة . وکان من اشير الترجین عن المونانية 
اتریکو اريستيبو موونهتءة .۲ الذي ترجم ( الآثار الماوية ) لارسطو 


٩‏ ابر العدرة هو ما سامت الاتدلس وعقلية من مال افربقما » ويعلون بالمدرة الغرب 
الأقمى والارسط رالادنی 5 
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ومحاورني ( فيدون ) و ( مینون ) لأفلاطون . وأشهر الترجین عن العربية 
بوجين البارمي E. de palerme‏ الذي ترجم الى اللاتتنمة كتابي (احسطي) 
و ( الناظر ) لبطليموس وكتاب ( كلية ودمنة ) او على الأقل لعل ساعد 
في ترجمته . 

(۲) هذا هو بعض ثأن صقلية في نقل التراث الفكري العربي الى 
اوروب!ا وهو ثأت قللل جداً اذا ما قيس بثأن الأندلس » ولذلك آثرة 
الكلام على هذه الأخيرة بعد الكلام على صقلية » خلافاً لمرف المتبع 
في المادة . 

لقد كان الاسبان جبراناً للسفين الانداسيين ربطتهم بهم الاسباب 
المتصلة زمان) بعد زمان » وا تقتصر علاقاج) على الفرب » بل قامت بینها 
صلات ساسة أبضاً . وعن طريق هذه العلاقات عرف نصاری الشال ها 
كان للسامين في الجنوب من نظم سماسمة وإدارية ودينية وتحارية وثقافية 
رتنبهوا الى قدرها » ومن الطبيمي ان ييل الى النسج على منواطجا . 

وعندما "کتب للاسبان الانتصار على العرب في حربهم الطويلة ممع 
السلین - التي يسميها کتایپم محرب الاسترداد وامنامصمعء ۸ وتمكنوا من 
أستمادة طليطة عام 4۷۸ م ( ٠٠۸١‏ م ) وتقرير مصير الجزيرة بذلك » اخذ 
ماوك قشتالة يعملون على رفم مستوى الثقاقة ين شعهم »بنقل كوز 
الثفافة الاسلامية الى لفاتهه . ومن ثم ظهرت في طلبطة ( مدة المترجمين ) 
old‏ ممعم نشد عد متهمتامت التي نقلت العلوم الاغريقة وما اضافه العرب 
اليها من شروح وتعليقات الى الدارس الاوروبية . ققد كانت هذه المدينة 
موللا الملم منذ عبد بصد قتاز عکتباتها العظيمة التي نقلت المها من اشرق 
لاف الجلدات » 6 انقم الا حزه لا يستهان به من مکتة الحم الثاني 
وکان بها جماعة حرة من المترجمين يعملون في هذه الکتبات بنتمون الى 
طوائف ثلاث محاور بعضها بعضاً : ااسشین راللصاری والمبود . وکان الود 
هم هزة الوصل بين الطائفتين الآخريين » سواء في التجارة او في نقل 
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الملوم . ولا بد من التنويه هنا بفضل ریرندو مفصمئفه ( ۱۱۵۲ ) اسقف 
طلبطة وكبير مستشاري ملوك فشتالة آنذاك . فيو الذي شجم حركة 
الترجمة ونقل الكنب المريية الى الکتب اللاتينية وكان فمله هذا حدثاً 
سامما كان له آیمد الأثر في مصير اوروب کا بقول رینان . ثم توالى خلفاژه 
من الاماقفة في تشجيع هذه الحركة والحدب علمها حتی استمرت اكثر 
من قرن . 

وكانت الطريقة المتمعة في النقل أن يتولى .بودي مستعرب ترجمة النص 
العربي وله باللغة الاسباتية العامية ٤‏ ثم بقوم احد المترجمين الاسبان بلقل 
الى اللغة اللاتينية . وكان اهتام النقلة منصرفاً في اول عبد الاسمان بالترجمة 
الى العارم العر بية المنقولة عن الموتانية لحاجة الاوروسين الى مصدر جديد 
يمدهم بالمرقة غير مصدر الرهباتن ورجال الدين . فكانت العلوم العريبة 
هي ذلك الصدر » لا سيا ما كان منپا منقولاً عن الونانبة . ثم اتمه 
الترجون بعد ذلك الى نقل الآظر العربة الاصل . 

وكان على رأس المترجمين الاسقف دومینیکوس غونديسالفي نمست 
( ويسمى في بسض التصوص غونديساليترس سطالطميت ) المنوفى سنة 
۲۰ وهو من کبار كنية طليطة . وقد شاركه في الترجمة غالا 
يونا بن داود انام معاد دوز المروف بلاسْبيلي او الاسباني . فنقلا 
بعض مؤلفات ابن سينا ( النفس ) و (الطبيعة ) و (ما وراء الطبيعة ) 
وبعض آثار الغزالي ( مقاصد الفلاسفة ) وان جبيرول ( شوع الحياة ). 
وهناك مترجم آخر مي يرحنا هذا هو يوحنا الاساني الفلي الذي 
ترجم من العربية الى اللاتينية بعض كنب ی معشر الفلكي والفرغاني عام 
4 ريمض کتب في الرياضة للخوارزمي انقل بفضلبا النظام العشري 
في الحساب الى اوروب » وبفضل هذه الکتب ایضاً عرفت اورء! ( الصفر ) 
فادخلته في نظامپا العددي » وبذلك استفنت عن الطريقة القديمة في 
الحساب » وهي الطربقة التي كانت تعتمد عى القيم المددية للحروف 
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الامحدية . كا اشترك في حركة الترجمة من العربية الى اللاتمنية ايض 
مترحم ايطالي فل هو من اقدم المستشرقين الفربین هو جيراردو الکريوني 
التوفی سنة ۱۱۸۷ الذي انتزعه فربدريك الاول ( وکان مبتماً جداً بمل 
النجوم العربي ) من قلب مدینته کریوا وأرسله الى اسانبا » وقد اوصاه 
حلب ( الحسططي ) لبطليموس من مدينة طليطة . فانطلق البپا وهدفه 
( جسطي ) بطلیموس وهو لا يدري انه قد ترجم من قبل کا مر معنا . 
فوجد طليطلة حاقلة بعيون الفکر العربي » فبقي فيها ما ينيف على العشسرين 
سنة لم يقتصر فيا على نقل ( المجسطي ) بل نقل ایض الى اللغة اللاتينية 
فلسفة الكندي وغير ذلك من الکتب العربية النفيسة في الطب والفلك 
والقلسفة و الریاضات . وقد ذكر سارطون قائمة تشمل ۸۷ كناب نقلپبا 
جيراردو هذا عن العربية ؛ ثم عاد بپذه الذخاثر الى موطنه کریونا . 

هذا واستمرت حركة الترجمة فى طلطلة في القرن الشالث عشر . 
ومن اشپر النقلة فيها في ذلك القرن منخائیل سكوتس ( الاسکنلندي ) 
سس امطعتكة الذي ترم بعض كتب ارسطو وان سينا » كا كان اول من 
ترجم بعض كنب ابن رشد الى اللاتبنية ( السیاء والعالم ) و ( رمالة في 
النفس ) وذلك ساعدة اندريا المپودي الذي كان یماونه في الترجمة 
ويفسر له ما يقرأ . ومن الترجمین الکبار ايضا مار كوس اسقف طليطة 
الذي ترجم من العرببة بعض آثار جالیتوس + ا ترجم القرآات الکرم 
ريمض الكتب في عم التوصد . وکان هناك انضاً مترجم آخر هو هرمانت | 
الالماني سمسهاه سعسعتة الذي ترجم شرح ابن رشد على الاخلاق لأرسطو 
سنة ۱۲4۰ وتلضص الخطابة لابن رشد ابضا . 

وم تکن هذه الترجیات على درجة واسدة من القوة والتانة » لکن 
ارقاها بدون شك انما هي الترجیات الواضحة » البليغة في يعض الاحمان » 
التي قام بها عمید المترجمين اللاتين فونديسالفي بساعدة شریکه ووحنا 
الاشیل . اما الترجیات الاخری فلا تخلو من الركاكة في عبارتها 
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والاضطراب والقمرض في ممناها . لذلك م يكن بد من آعادة النظر في 
الكثير منها وترجمتها من جديد . 

وبلغ الاهجام بنقل آثار العرب الى اللاتينية آرجنه في عبد الفونسو 
العاشر ( الملقب بالحكيم ) . ففي هذا العصر تداولت ايدي الاسبان كا 
عربية في الحكم والألغاز نقل اصحاپا فما حشداً من آراء فلاسفة 
الاسلام ومفكرهم . ونلقلت عن العربية كتب في الالعاب - كالشطرنج - 
واستعملت الموسيقى الاندلسية في صياغة الاغانی الاسمانبة » وذاعت بینمم 
توجیات لکتب عربية مشرقية في الحكة والقصص مثل ( السندباد ) 
و (اللف للة ولبلة ) عرفپا الناس عن طريى صورها العربية . كا 'نقلت 
المشرات من کتب اافلك هن اللغة العربية الى الاغة الاسساتية . وأنثى, 
كذلك ممهد للدراسات الملا في مرسة ثم نقل الى أشبيلية بعد ذلك 
وانتلدب فيه اساتذة من السامین لتدريس الطب والعلوم . وظلت طلمطة 
كذلك مركرا للثقاقة الاسانمة . 

وكانت هناك براعث حعدت بالاسبان الى تدارس كتب العرب : منبا 
الدفاع عن النصرانية وذلك بته‌راف آراء الخصم والوقوف عليها تدا 
لمارضتپا وإظوار تفرق العقدة السحة عليها . ومن هذه البواعث ايضاً 
جرد الرغبة قي تحصيل العم والمعرقة لا سيا اذا ذکرنا ذلك الفقر المدقع 
في ثقافة الاسبان ونیم الى كل ما برفع المستوى المقلى بشيم . فالفلوب 
مولم دوما بتقل.د الغالب کا بقول ابن خادون وکا يقول منطق التاريخ 
والحضارة » يستوي في ذلك الغلوب فاضا وحضاريا و الفلوب عسكريا . 

وعلى كل حال لقد نشطت حركة الترجمة والنقل قي صقلية واساننا 
أما نشاط محم اتصال هذبن الملدين بالمرب وترسیم يثقافاتهم وأفكارم. 
وأغذت هذه الثقافات والافكار تتسرب الى اوروب 'بتداء من القررت 
الحادي عشر . وتسابى الرجال من ذوي العقول النيرة الى بلرم وطلطلة 
لتملم اللغة العربية ودرامة العلوم المربية . وكان معظم هؤلاء من الانكليز 
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- ا ذکرنا من قبل - مثل آدلارد البائي هد » فنداممم الذي ترجم ژیج 
الخوارزمي العروف عند المرب بامم ( السند هند ) وق اوروبا باسم 
تمه نتذدة . ول نظهر في اوروبا آنذاك کتاب واحد إلا وقد 
ارتوت صفحاته بالبنابيم العربية واستمد منپا الوحي والالحام » وظهرت 
فبه بصیات الفکر المربي واضحة جلبة سواء من حست اللفظ والکلم 
او من حث اامنی و الضمون . 

وکان لهذه الوجة الطاغية انرها البالغ المظمم في الدعو: الى الاصلاح 
الديني وقيام حر کة النبضة في اوروب وازدهار العم والفکر فا . 

والخلامة ان اوروبا لم تستيقظ من سباتها السیق الا على علوم المرب 
وآدابهم وآغرم . فحضارة العرب كلها انما أْسْمّت في صقلية والاندلس 
ومنها انطلق الاشماع . وكل موجة عم او ممرفة قدمت الى اوروا إنما 
کان مصدرها هذان البلدان او ما حاورها. 

هکذا كان اللقاء بين الفككرين العربى واللاتني > وهکنذا كان التلاقح 
فلا “نعب فكر إلا بعد لقاء ينتقل به التراث من السالف الى الخالف . 

فلا اخصاب إلا بعد لقاء . 

هذه سنّة الفکر في جولته في الا فاق . 


AOA 


دلیل الاعلام 


۲ 
1 


ابراهیم بن حبیب الفزاري : ۳۰۶ ۰ 
۳۱۰ 

ابقر اط : ۲۰۲ 6 ۳۲ ۰ ۲۳۲ 

ابن أبي الحديد : ۲۷۹ 

ان آي أصيبعة ۰ TY‏ 

أبن الاثیر ۰ ۲۷۸ 4 ۲۲۶ 

ابن الازرق ( انظر : ابو راشد نافع ) 

ابن بشکوال : ۳۹۱ 

ابن البطريق ( انظر بوحنا بن ) 

ابن بهلة ( انظر صالح بن - ) 

ابن تاشفین ( بوسف ) ۰ ٩۱۱‏ 

۳۲۷ ۰ ۳۲ : ابن حجر‎ 
YIL ۰۱۷۱۳ ¢ TEN ¢ ۰ ۵۶۵ 

ابن خلکان : ۳۲ : ۳۷ 

أبن دهن ۰ ۳۰۰ 

ابن رشد ۰ 16 ۰ ۰۱۸ ۲۶۹۲ ۰۳۳۷ 
۹ ۳۷۸۰ ۰ ۰6 ۷۲.۰۸۳ 


۰۲۲۱ ۰۳۲۸ ۰۲۷6 ¢ 6 ۰ 


1۷۳ ۳۰۳۹۲ ۰ ۳۷۲۰ TET 
۰ ۷۱۷ ۰ ۷۱ ۰ ۷۸۱ ۰ ۰۷۷ - 
۱۷۵٩ ۰۷] ۰۷۲۰ ۰۷۳۷۱ ۲ 
2) ۷۸۱ ۰ ۲۳ 

ابن شهدا - ۲۱۵ 

ابن طفیل: 844 . 4۸۰ - ۰1۸۲ 
۳ ۲۲۱ > ۷۲۳ ۰ ۷۲۱ 4 
YE1 ¢ ۸‏ 

ان عربي * Vo‏ 

أبن المعم ۰ 511 ¢ ۲۰۱ 6 ۲۰۸ »4 
۹ )۲ :۰ ۷۹۷ 

ابن نباتة : 0۹٩‏ 

ابن الندم - ۲۹۲ ۰ ۲۹۱ * 4۲۰۳ 
۵ .۳ 

آبو بشر متي : ۲۱۷ ۰ ۳۷۱ 

ابو بكر الصدیق : ۲ ۰ ۰۲۷۰ 
TA. » ۲۷ ¢ ۵‏ ° 

ابو بكر بن القرطية ۳۸۱ 

ابو بكر محمد بن السري بن سمل 
النحوي المرو ف بابنالسراج ۲۷۱ 


۸9۹ 


ابو جمفر محمد بن‌موسی الخوارزمي 
( انظر الخوارزمي ) 

ابو جمفر هرون :© 951 

ابو حيان التوحيدي : ۳۱۸ 

ايو الخیر الحسن بن سوار ۳۱۹ 

ابو راشد نافع بن الازرق : ۲۷۲ 

ابو الربحان البيروني ToT:‏ 

ابو سهل الفضل بن ابي سهل بن 

نوبخت ۰ ۳۱۰ 

ابو طالب الكي : 1٩۰‏ 

ابو عبدالله محمد بن‌ابراهيم الفزاري 
الکوفي : ۳۰٩‏ ۶ ۲۱۰ » 

ابو عشمان الامشقي : ۲۱۰ 

ابو العلاء العري : 44۸ ۵۷۹ ب 3.8 

ابو علي الجبائي ( انظر الجباني ) 

ابو الفداء ۰ ۲۷۸ ¢ ۳۰۱ 

ابو فتيلة ( انظر بوحنا القس ) 

ابو محمد الصفاني - ۰۲۲۹ ۳۲۷ » 
۳۳۰ 

ابو موسی الاشمري ۰ ۲۷۱ ۰ ۲۷۲ 

ابو نصر الاسماعيلي : ٩۰۷‏ 

ابو تواس ۰ ۸] 

ابو الهذ یل الملاف + ۲۹۳ ۰ 1۳۲ 

ایو يزيد السطاي .۹ 

ابيقورس ۰ 16۸ 

اتانس الراهب : ۳۱۹ ۰ ۰۳۳۱۷ 

الاحنف بن قيس : ۲۷۸ ۰ ۲۷۹ 

ادم متز ۰ ۳۱۱ 

ار بن ارمینیوس البامفيلي : ۱۳۷ 

ار خمیدس : ۲۱۷ 

۰۹۷-۹6 4 ۵۱ ۰) 6 ۰ ارسطو‎ 
> ۱.۸ ؛‎ ۱۰۷ 2 ۱.۲ ۱ 
۶ ۱۲۸ ۱۲۱ ¢ ۱۱۸ ° IC 
4 ۲۲۱ ¢ TIA ¢ ۲۱۷ ۱ 
» ۲٩۲ 2 TIE ¢ ۲۲۶۵ ¢ ۴ 
۲۱۵ ۰۲۰۹ - ۲۰۷ » ۲۰۳ ۲ 
سب‎ ۲۲۷ ¢ ۳۲۲ 6 ۲۲۰ ۹ 


Ae 


۰ ۲۲۳ » ۲۱ » ۲۲۳ CT 


۰ ۳۷۶ ۰ ۳۷ ۰ ۲۸۰ ~ ۷ 
¢ TAT o FA‘ ۰ ۳۷۸ ع‎ ۹ 
- ۳۹۱ ۰ ۳۸۸ ۰ لام"‎ ۶ 
۰۱۱ م۸‎ 1:۵6 ۳ 
۰5۱۸ ۰ ۱۵ ۰ ۱۶ ۲ 
۰1۳۳۲ ۰ ۳۲ ۰ ۲۳ ۴ 
1۵۸ ۰۵۲ ۰ 8۶۶ ۰ ۰ 
1۸۵۵ cC LAY — 4۸۰ ۰ ۷۴۲ 
۰1۹۱ ۰ ۹۲ ۰1۹۰ - ۷ 
وه‎ ۵۰۳۲ - ۰۰۱ ۷ 
۰ ۰۲۷ ۰ ۵۲۱ ۰ ۲ ۰ 
۰ ۷۲۱ لقالا‎ ۰ ۱ ۰ 
۳۷ 4 ۷۲۲۸ ۱ ۸۷۲ ۲ 
لكلا‎ ۰۷۵۹ YoY ۹ 


۷۹۷ ال‎ VAT ۲ 

ارسطو ديم : ۱۰۸ 

ارسطو فان : ۰۰۹6 ۰۹۵ ۲۱۲ 

اسپو سیبوس : ۱۵۱ 4 ۱۵۲ 

اسحق بن حنين ۰ ۳۲۰۷ ۰ ۳۱۰ 

الاسکندر الا فروديسي: ۶ IAC‏ 
اک در وف 

۱۵۴۲ ۱۵۲ ۰۱۵۱ : لاسکندر الاكبر‎ 
۳۹۲۰ ۲٩۰۱ ¢ TIA 

اسکینز الاسفتوزي ٠١‏ 

الاشعري (انظر : ابو موسى ) 

اصطفن الاسكتدري ‏ ۲۲۳ 6 ۲۹۲ ۰ 
۳۰۹ 

افرو قلوس ۲۲۲ 

۵۱ 4 1۸ ۰ 1] 0۸ ۵ : انلاطون‎ 
۱۰٩ ۶ ۱۰۷ ۰ ٩: ۶ ۱ 


۲ — ۱۵۰ ¢ ۱۵۱ ¢ ۱۵۲ 
كما ۱۵۸ ¢ ۱۷۱ - ۱۱6 

۱۹4 
۱۸۹ 2 IAA ¢ ۱۰ > ۶5 


۲۰6 2 ۱۸ 2 ۱۹۷ ¢ 
۲۱۳ ¢ ۲۱۴ » ۲۱, — 


1۹۱ 


2 
۰ 
۰ 
0 
¢ ۱۷۸ 2 ۱۷۲ ¢ ۱۷ ¢ 
4 
4 
۲۱۰۹ 


— ۲۲۰ ¢ ۲٩۸ ۲۱۷ ۶ ۵ 
4 ۲۳۷ ¢ ۲۲۸ TTT » ۲۲ ؟‎ 
4 ۲۹6 ¢ ۲۱۳ ¢ ۲۵ ¢ 6 + 
2 ۲۲۲ مب‎ ۳۳۲۰ » ۳۰۷ * ۳ 
‘ Tl. ¢ ۲۵۷ ¢ TEY ¢ ۲ 


۰ ۲۸۷ ۰ ۳۸۰ — ۳۷۸ ۳ 
- ۰0 ۰۳ ls — ۳ 
۰ ۸۳۲ ۸ ۲۸ ۰ ۱۲ 
‘r 5۸ ۰ ۵۳ 2 84 ۲ 
- ۸۰ ۰ ۸۷۲ ۰ ۸1۱۷ ۵ 
COA ۰ 6۰۸ ۸۸ ۲ 
۱3 2 #530 LOFT اعم‎ 
۰ ۷۲۱ ۶ ۷/۱۹ ۰ oT: 
۶ ۷۸۲ ¢ Yeo (YT 

افلوطر خس ۰ ۲.۸ 

افلوطین ۰ ۲۲۳ 4 ۲۲۵ * ۲۲۰۱ مس 
۵ ¢ ۲۷۲ 4 ۳+۸۷ 4 +۲۲ 4 
۳ ۱ ۰ 4۰۵ ۰8۲۱ 
{oT ۰ ۲۸ ۸ ۲‏ ۰ ۵۸ ۱ 
CLAY CEA) ۳‏ نكف 

اقر بطیاس ۰ ۱۱۳ 

4 ۲۹۹ 6 ۲۱۷ ¢ ۱۱۳ : اقلیدس‎ 
Tf 


بیادس : ۹۶ 

امام الحر مین 1 انظر ضی‌اء الدين 
الجويتي ) 

امیذوقلیس : ۸۷ 

امونیوسس الحمال ( سكاس ) ۲۲۳ - 
۳۳۹ 

امینتاس الثاني : ۱6۱ 6 ۱۵۲ 

اندرونيقوس الرودسي ۰ ]۱۵ 5 
AY‏ 

اندربه الكريتي ۱ القديس ) ۴۰۲ 

انکاغوراس ۸۷ 


اوفسطین ( القديس ) : ۰۷۷ : ۱۱۰ 
ابراتوسیتن : ۲۱۷ 

۲٩۳ : الباقلانی‎ 

البخاري : ۰۳۲۹ ۳۲۷ 


ف 


بخيتشوع : 5.؟ 

بدوي : ۱ ۳۲۲ ؛ ۲۲۰ 

> ۲۹۲ » ۲۹۴۳ + ۱1 ۰ برغسون‎ 
۰۳۱ ۶ oT 


4» ۲۲۱ + ۹۵ 6 ٩۰ : 


٤ ٩۳ 4 ۲۹ بریظیس ؛‎ 

بسکال : 1۱6 

بشر بن العتمر : ٩۳۳‏ 

بطلیموس : ۰۱۱۲ ۲۰۳ ۰ ۳۰۸ ) 
۷۹ 

بلوتارلد ( انظر افلوطرخس ) 

TIT: بندار‎ 

٩6 : بوذا‎ 

بوزبدونيوس : 17م 

بوغلیه ۰ ۸۳۱ 

بول کراوس * ۹ 

بيبرس ( نظر الظاهر - ) 


A"! 


بيثياس ۰ ۱۵۲ 

البروني ( انظر : ابو الريحان ) 
3 

ا ج الملك : {Vo‏ 

اروس ۰ ۱۸ 6 ۰۰۲ ]۷۳ 

تشو انغ ل ۰( ۷ 

fre: : تهانوي‎ 

توكيديدس : ۰۷۸۳ ۷۹۲ 

توما الاكويني * ۳۱۷ 1917/6 

تويئبي ( ارنولد ) ۰ ها 

تيو خراسطس : ۱۵۳ 
لت 

ابت بن فرة : ۳۰۵ ۰ ۳۰۸ ۰ ۳۱۰ 


ثمامة بن اشرس ۰ ۳۳ 
تمسطيوس ١‏ انظر تمسطیوس ) 
نيو فراسطس ( انظر تو فراسطس ) 


ف 


حابر بن حيان : ۳6٩‏ 

الحاحظ ۰ ۳۲۹ › ۳۳۴ 

جالیانوس : ۲۲۷ 

جالینوی ۰ ۳۰۳ 4 ۳۱۵ » ۳۷۳ د 
VIN ۰6۵68 » ۲۳۲ ۰۳۲۷ ¢ ۵‏ 

الجبائي ۰ )1۳ 

۳۳۵  يناجرحلا‎ 

جربر - ۲۸۲ 

الجمفران : 1۱۳۳ 

٩٩۰ : الحنيد‎ 

حهم بن صفوان - ۲۸۲ - ۲۸۵ 

الجوزجاني ˆ ۷۳ ۰ 1۷۵ 


ككلم 


جوستینیان ( انظر بوستیتیان ) 
جر اردو الکر بمو ني 1 ۳۳۲ 


ع 


الحارث المحاسبي : .51 
حام : CTA‏ ۸۰۲ 


۳۱۵۰۳۰۵ ۶ 


i: 
۲۷۹۰۲۷۸ الحسن بن‎ 
٠ الحسن بن "و سی التوبختي‎ 

الحسن اليمري : ۲۸۲ 

الحلاج ( الحسين بن منصور ) :لا 
حمد بن مسلحة الانصاري YY‏ 
حنين بن اسحق ۲۹۹ 2 ۲۰۷-۳۰۵ 


۵ ۰ ۳۲۰ » ۳۲۵-۳۲۲۲ ۲۲۷ 
3 
خالد بن يزيد بن معاوية ب ۲۹۲ © 
۳۰۳ 


الخطيب البندادي ب € 

الخليل بن احمد : ۳۰۷ 

الخوارزمي ( ابو جعفر محمد بن 
موسی ) ۳۱۰ 

الخو "اص : ۷۰۹ 


دانتي ۷۳۹ 

درکایم : ۲7۷ ۰ ۸۳۱ 
درید بن الممة ۰ 0۹٩‏ 
دوفا ۰ ۲۱ 


دیتر يمي ( ديتريشي ) ۰ ۴۲۲۱ 6 


ع ۳۷ 

۰5۱۲ 6 ۳۰۸ 4 ۱۹۲ دیکارت‎ 
“TIA 2) ۲۳ ۰ ۳ 
۷۲۳۳ Woe 

دیمقر بطس : ۸۷ 

ديو جين الابولوني : ۰4۳ 

دیون : ۱۱۴ 

دیوئیسوس الاول : ۱۱۳ 

دیونیسوس الاريوبافي : ۳۲۲ 


۱1 


راتزل : ۸۰۱ 

الرادكاني ( احمد بن محمد ) ۷ 

الرازي ( ابو بكر محمد بن زكريا ) : 
113 

الرازي ( فخر الدین ) ۱۰ 

راما کریشنا : ٩۷‏ 

الراوندي 441 

الرشید ( هرون ) : 
EOD‏ 

روزنتال ( فرانتز ) 
I ۴۳‏ 

روسو ۰ ۱۱6 

روفائیل : ۸) 

۰۳۲۲ - ۴۳۸ ۰۷۸ ۰ 1۴ * رینان‎ 
2 ۷۳۲ 4 ]الا‎ ¢ TAI ¢ ۸ 
YY ۰۵ 


۲۹۷ ¢ ۵۰ 


4 ۲۳۰۳۱۹ : 


ل 


الزبير : ۲۷۲۰۲۷۱ 
زید بن حارلة : ۲۷۷ 
زیون : ۱۷۲ ۸ 16۸ 


ساپور ۰ ۲۲۹ 
بینا ب ۲۲۷ 

۷۹ » ۷۸  نوطراس‎ 

TA سام‎ 

السبكي ۹ 

E سبينوز!‎ 

الستاني : ۲۰.۰ 

سعد بن أبي وقاص ۰ ۲۷۷ 

سعد بن عبادة : ۲۹۹ 

معد بن مالك : ۲۷۷ 

٩۱ 6 ۲۸۱۲۹۸ ۵۰ ستراط‎ 
۰ ۱۲۱ ۰ ۱۱۵ 4 ۱۱۱ ۳ ۴ 
> ۱۰ — ۱۳۸ » ۱1۲ ۳ 
“ ۱۷۸ 2 ۱۷۵ — ۱۲ ۷ 
۰۳۹۱ 6 ۳۲۵۷ 2 ۲۲۸ 2 ۱۸۸ 
۱39 

سبلقیرس ۰ )۷۳ 

السمماني ۰ ۳۲۹ 

سنتیانا ۰ ۲۱6 

سهر وردي ۰ ۲۹ 

مهل بن هرون : ۹ ۲۰6 

سوفوكليس : 516 


سيف الدولة : ۱۳۷۲ 
سیف الدين لاحين 
السيوطي ۰ ۲۹۲ 


oA. ۲ 
۳۹۱ ۰ 


شهرستاني ۰ ۲۲۷ 6 ۲۸۱ 6 ۹۴۳6 


AY 


شيرازي : ۲۹۲ » 1۷۰ 
شر شمیدت ف ۱۱ 
شيشرون ۰ ۱۵۲ ؛ 156 
شینفار : ۲۱۳ 
شفیتسر : ۲۹۳ 


ص 
صاعد الاندلسي ۰ ۲۹۲ 
صالح بن بهلة ۰ ۳۰۰ 
الصتماني ( انظر : او عمد ) 
صوفرونیوس ( القدبس ) : ۲ 


فى 


» ٩۱۳ ۷۰*۹ ؛‎ ٩۰۸ 4۰ ۳ 


ظط 
طالیس - ۸1 ۰ ۸۷ 


الطبري : ۲۷۸ 
طحة ۰ ۲۷۱ 6 ۷۲ ۲ 


د 
الظاهر برقوق : لال 


3 


عائشه ۰ ۲۷۱ ۰ ۲۷۲ 
. عماد لن سلیمان TAI:‏ 


Af 


عبد القاهر الجرجاني : 3 ۱۱۹ 

عدالله بن سا : ۲۷۱ 

عبدالله بن عباس : ۷۲ ۲ 

عبدالله بن عمر : ۲۷۷ 

عبدالله بن القفع ( انظر ابن القفع ) 

عدا بن عبدالله بن ناعمة 
الحعصي ۶ ۰ ۶ ۲۰۷ ۳۲۰ 4 
Te‏ 

عثمان أبن عفان » ۲۷۰ ۰ ۲۷۲ ۲۷۵ 

عطاء بن بسار ۰ ۲۸۲ 

علي بن ابي طالب : ۲۷۹ - ۲۷۲ > 
۲ ¢ ۲۷۵ ¢ ۲۷۷ — ۲۷۹ 2 
TAY‏ ¢ لتر TTI‏ 

على بن زباد التمیمي : ۳۰۹ 

عمر بن أبي ربيعة ۰ ۸) 

عمر بن الخطاب : 6 ۳۰۲ 

عمرو بن العاص WY ٠‏ 

عمرو بن معد تکرب : ٩‏ 

علاء الدولة : ماع 

عیسی (المسيح ) : ۷۲۲۰6۷ » 


ع 


الفزالي ۶ ۴ ۰ CTU‏ ۲۹۳ ؛ 
۷۱٩ — ۱۰۱ 4 7‏ 6 ۷۲۷ ده 
۹ ۰ ۷۳۲ 4 ۷۲۵ ۰ ۷۳۱ « 
۱ ¢ ۷۵۱ ¢ ۷۵۴۳ ۷۵6 — 
۲ ¢ هلالا ۰ ۷۸۱ 

4٩۲ ۸۸ ۰ غواشون‎ 

غوتييه ( ليون ) : ۳۹۸ 

غورجياس : ۱۳۹ 

غوردیانوس ( الامبراطور ) :۲۷۹ 

غور نیتشی : ۳۹۲ 

غیلان الدمشقي ۰ »۲۸ 

غیوم دی موربك : ۳ 


ف 


القاراي (آبو نصرع): 44 5542 ۰ 
۳۳۰۸ ۰ ۳۸۱ ۰ ۳۷۱ - ۷۲ ۰ 
Cc EVE“ 1 ۰۳‏ 19705 ۰ 1۷۰ : 
۷ — ۸۵ ع ۸۷ ۰ ۹۲ 4 
۳ 4۹7۲ 4 5۹۷ 2 8۰۱ - 
۳ ره ب ۵ ره »ء ۰ ۰ ۵۱5 + 
۲۱ ۲۷ ۰ 4۲۸ ء ۵۳۵ 4 
۲ ۰ ۷۰ ¢ ۰۱۲ 2 كلاه ۰ 
۷۲۰٩‏ ۷/۳۶ — ۷۳۲۱ ۰ ۷۰ ) 


۰۱۳۸۰۲ ۵ ( Yeq 
۳ ۰ ناليري‎ 
51١١ : نخر الملك‎ 


فر فوو یوس : ۲۲۳ 4 ۲۲۱ - ۲۲۸ 


۰۲۷۳۱ » ۴۳۰۹ » ۲۹۲ TE) 


الفزاري ( انظر : ابو عبدالله محمد 


ابن ابراهیم بن حبیب ) 


الغزاري ( انظر ابراهیم بن‌حبیب - ) 


فو لتیر ۰ ۸ 4 ۷٩۵٥‏ 
فيثاغورس ۰ ۱۱۳ 
نیدون : ۱۳۹ 4 ۱۲۰ 
فیدیاسی ۰ 1۸ 

فيكو : ۰۷۸۲ ۷۹۵ ؛ 


فيلون : .51 -8؟؟ 45515146 ۲۲۸) 


۳۸۱ ۰ ۵ 


فیلیوس : ۱۵۱ ۰ ۱۵۲ 
فیلارس ۰ ۱۳۹ 


ق 


قطا بن لوقا : 5.5 ۴۳۰۸۰ ٥)4 ٤C‏ 


قيس بن سعد ۰ ۲۷۸ 
. 
کارادي فو : o11‏ 


١ه‏ من القلسفة اليوائية ... 


كلر © ۷۳۳ 

۲٩ > كريروس‎ 

كليبوس ۰ ۱۳۱ 

4 ۲۹۲ 6 ۲۰6 2 ۱۳۱ ٩۰ : كنط‎ 
¢ ۷۹۵ ۰۱۷۸۱ ۲۳ 

كنفو شيو س ا ۷۰ :۷۳۳ 

كوبر نیقوس : ٩۱‏ ۷۳۳ 

کومت ( أوغيت ) : ۷۸۱ 
کونتیلیان ۰ ۱۵۴ 


مارکس ( کارل ) : ۸۲۵ 

۳۲۰٩ + ماسویة‎ 

مالبرانش : ۷۹ 

> ۲٩۹۹ 4 ۲۹۷ ۶ ۲٩۵ : الامون‎ 
> ۲۱۰ 6 ۳۰۷ 6 ۳.۲ ۳ 
۰. ۲ 

مانهیم ( کارل ) + ۳۹۴ 

النبي * ۳۷۲ 

متی بن يونس ۰ ۳۰۹ 

محمد بن أبراهيم الفواري : ۳۱۰ 

محمد بن ابي بكر ۰ ۲۷۸ 


۸۹4 


محمد الفاتح ۰ ۲۹۵ 6 ۴۳۴۰ 

محمد ( النبي » الرسول ) : ۲6٩‏ بت 
TY » ۲۷۰ ¢ ۳‏ ۲۷۸ 6 
۰۱ ۰ ۲۷۳۱ ¢ ۲۸۷ ¢ ۲۹۷ 4 
Fol‏ ¢ ۳۷۹۹ 16۷ ¢ ۲۲ 4 
٩۷۱ 2 ۷۲۷ ¢ ۶۵‏ ¢ 1۲ ¢ 
۲ ۷۱۲ ۰ 

محمد بن مو سی انخو ارزمي ( انظر 
الخوارزمي ) 

مود سبکتکین : 

مر في : ۳۹۷ 

مرقس او ريليوس ۰ ۸ 

مربانوس الرومي (الراهپ) : 
TNT.‏ 

الستمین بالله - ۴۰۸ 

السمردي ۰ ۰۱۳۹ ۰1۱۳۷ ۷۸۷ 

معاو بة* ۱ < ۰۲۷۲ ۲۷۸ ۰ ۲۷۹ 
TAY — ۱‏ ۰ ۸۲۲ 4 

معبد الجهني ۰ ۲۸۲ ¢ ۲۸۵ 

PY: المتصد‎ 

العتمد ۰ ۲۰۷ 

المري ( انظر : ابو العلاء ) 

۲۷۸ : 

٩۰٩ ۰ ملکشاه‎ 

النصور ( ابو جعفر ) : ۲۹6 © ۲۹۵ 
۰۹ ۲۰۹ ۳۱۰ ۳۲6۲ 


۰ ۲ 


منکه : ۳۰۹ 

موب تي 5 ۷۰ ۱ 

موسی ( التسی ) : ۲۲۰ د ۲۲۲ 6 
۶ ¢ ۰4۷ ۵۰۹۹ ¢ ۷۲۲ 4 
VAY‏ 


موسى بن شاکر النجم : ۳۰۵ 
مومس بن سی ۱۳۱۰ 

موسی بن موسی بن فرتون * 1 
مونتسکیو ۰ ۸.۱۰۸۰۵ 
مونشیوس ۰ ۷۰ 

مونك : ۰۳۲۱ ۷۳۷ 


AT 


مبخائبل الثالث : ۲.۳ 


ميكل انج :1۸ 
ميليتوس * ١٠‏ 
مينغ نسي ٠‏ ۷۰ 
مینون : ۱۳۰ 

ن 
نحدة بن عامر ۱ ۰ ۲۷۳ 
نجدة النساج ( بوسف ) ۰ ٩۱۰۷‏ 
النسفي ٠‏ 1۳۵ 
التظام : ۲۸۰ ¢ ٩۴۳۲ TAI‏ » 
نظام الملك - ۰۸ > ١ء٦ “٠‏ ۰۰ 


نوبخت : ۳۲۰۹ 6 ۳۲۱۰ ۲۱۱ 
التوبختي ۰ ۲۷۷ » ۲۸۰ 6 ۲۱۱ 4 
۲ ۰ 
نوح ( النبي ) : 
توح (بن منصور الساماني ) 

نومینوس : ۲۲۲ 
النووي ۰ ۲۷۸ 
نیقوماخوس : :191 ¢ ۱۲ ۰ ۱۵۵ 


نیو کومب : ۳۹۷ 


۸۰۲ 6 ۳۹۸ ۰ ۲۴۲ : 
(VE 


اھ 


مراقلیطوس : ۸۷ 

هربیلیس : ۱6۵۲ 

هرمیاس : ۱۵۲ 

هرون الرشید ( انظر الرشید ) 
هزيود : 6۸ ۰ ۸ 

هشام الفوطي : ۲۸۰ 6 ۲۹۳ 
هوابتهد : ۸٩‏ 

{A : هرراس‎ 

هورتن : ۳۵۸ ۰ ۳۵۹ 


هومیر وسی : 1۸ 6۸۲6 551 ۳۱۱ بحي بن عدي :۱۳۱۱۰۲۰۸۰۲۰۱ 


هر ودوث ۰ ۲۹ ۰ ۷۸۳ ۳۷ 
هر ونیموس : ۲۲۳ بحي البرمکي ۰ ۳۲۹ 
هيوم ۰ ۱۲۱ 4 1۸۰ )2 ۸۱ بسبرز ۰ ۳۹۲ 
بوحنا ( بحي ) بن البطريق ۰ ۲۲۲ > 
۴ الكل 
و بوحنا بن حیلان ۶ ۳۷۱ 


بوحتا بن ماسوبه ۰ ۳۰۲ 
واصسل بن عطاء : ۲۷۷ : ۲۷۹ 6 بوحنا الدمشقي : ۳۰۲ 


TA ¢ TAs‏ بوحنا القس اليوناني الهنسدس 
ولیم جيمس :© ۲۹6 ۲ ٩۳۱‏ المعروف بابي فيتلة ۰ ۲۱۷ 
وبل دورانت : ۸۱ بوحنا اللحوی: ۲۲۳ 6 ۳۲۰۷ ۰ ۰۳۰۸ 
بود كس ۱۷۳۹ 
بوديموس > ۱۵۵ 
يي بور بيدس * 31 
بونس بن متى ۰ ۲۱۸ 
بافث : ۳۹۸ بوستینیان ۰ ۱۱6 
باقوت : ۳٩۱‏ پوستینیان الاول : ۲۵۰ 


AYY 


مصادر الکتاب 


١‏ - بالغ رید 


نشت فما 
الذين کانوا فا اه 
تاثرنا بهم بتفاوت بين النقل الحرفي 


0" 


ابراهيم (د. زكريا) : مشكلة الفلسفة 
القاهرة ۱۹۸۲ 

- مشكلة الانسان . القاهرة ۱۹۵۹ 

أبن حرم + 


الفصل ني الملل والاهواء والتحل ( في 
خم 4 احز ام 1 المكتبة التجارية 
القاهرة ۱۲۱۷ - ۱۲۲۱ له 
ار مجلدات 3 بر وت" ۱۳۷۳ ف 


۶ عم 
ابن خلدون: الندمة» تحقیق الد کتور 
علي عد الو احد وا 4 ارس 


مطدات ؛ الفاهصرة ۱۳۷۱ ب 
۲ ها / ۱۹۵۷ - ۱۹۱۲ م 
التعر یف بابن‌خلدون ورحلته شر قا 

وقربا » القاهرة ۱۹۵۱ 
ابن رش : 


بحسب ترتيب 
تصنیف هلا 


حروف الهضاء ‏ امماء جميع لو لفين 
الكتاب مع ذكر مو لقاتهم 5 وكان 


ونقل العنی . 


تهافت التهافت » تحقیق الدكتور 
سلیمان دنا » جزان > القاهرة 
6 ۱۹7۵ 

کتاب فصل القال » تقدیم وتطیق 
الدکتور البر نصری تابر » الطبعة 
الثانية » بیروت ۱۹1۸ 

مناهج الادلة في عقائد الله » 
القاهرة ۱۹۰۵ 

ابن سينا : 
ال شارات والتنبيهات » تحقيق 
الدکتور سلیمان دنيا ؛ لاه 
مطدات . القاهره ۰۱۹۵۷ ۱۹۵۸ 
۰ 2 
کتاب السياسة ؛ في ( مقالات 

فلسفية قديمة لبعضمثاهر قلاسفة 
العرب ) المطعة الكاثوليكية > 
تروت ۱٩۹۱۱‏ 
_ التجاة » مطبعة السعادة بمصر 
ستة ۱۳۳۱ ف 
الشفاء » تحقیق آبراهيم مدکور 6 


۸۹ 


التاهر ده ۱۹3۹۰ 

ی كتاب اخوال النفس > دار الاحیاء» 
القاهرة ۱۹۵۲ 

رسالة اضصوية في ابر المماد ؛ 
القاهرة 1515 

مبحعث عن القوى النفسية » 
القاهرة ۱۹۵۲ 

رسالة في معرفة النفس الناطقة » 
القاهرة ۲ 1۱۹۵ 

- رسالة في الكلام علی‌النفس الناطقة 
العاهرة ۱۹۵۲ 

ابن طفیل : حي بن بقظان » تحقیق 
الدکتور جمیل صليبا والدکتور 
کامل عاد » دمشق ۱۳۸۱ ھ بت 
۱۳1۲ 

ابو ريان ( د. محمد علي ) : اصول 
الفنشغة الاشراقية 3 الطعة 
الاولی » القاهرة 110۹ 

- قراءات ف الفلسفة ( بالاشت راك 

مع الدکتور علي سامي النشار ) 

الشاهرة ۱۹۹۷ 

ابر زهرة (-مجمد أحمك ) ٤‏ 
المذاهب الاسلامية ل ۱۰.۰ کتاب 
وزارة التربية والتعليم ل فص 
بدون تاریح 

ارتولد ( س‌توماس .و. ) : 
الدعوة الى الاسلام . ترجمة 
الدكتور حن ابراهيم حسن 
رالد تور عبد الحید عابد سن ۰ 
الطبعة الثانية . القاهرة ۱۹۰۹ 

الاشعري : مقالات الاسلاميين تحفيق 
محمد الدين نن عبد الحميد 
جزآن . الطبعة ا الاولى > القاهرة 
۹ مس - ۱۹۵۰ 

الاهواني (د. احمد نوّاد) : 
القاهر ۶ ۱۹۵۸ 
في القاهرة من ۲ - 1 بناير ۱۹۲ 


ابن سمينا 


AY 


اوليري ( د. لاسي ) : علوم اليؤنأن 
وسل انتقالها الی‌العرب. ترحمة 
الدكتور وهيب کامل اس jess‏ 
کتاب ۰ وزارة التعليم المالي ٠‏ 
القاهر ۲ ۰ 

امین ( احمد ) : ٠‏ فجر الاسلام ¢ 
الطبعة السادستة .. القاهرة 
۷۰ اه - 1۵۰ ) 
القاهر* ۱۳۱۵ ها 15416 م 6 
TIA f ۱۱۳۸ — ® ۷‏ ها 
- 10۹م 

ظهر الاسلام اربعة اجزاء. القاهرة 
۷ = — ۱۹۵۸ م » لامكا م4 
۷ م 1٩۵۵‏ م ۰ 

نوم لاسلام القاهر* ۱۹۵۸ 

امین ( عثمان ) : شخصیات ومذآهب 
فلسفية التاههفرة ]۱۳۱ ف بت 
۵ م 

الاهواني ( د. احمد قوّاد ) ۰ 
افلاطون . القاهر ۶ دار الماراف . 
بدون تاريخ . 

35 فحر الفلسفة الیونانية 4 الطيمة 
الاولى القاهرة ١561‏ 


و 
بدوي ( ۵. عبد الرحمن ) 2 
١فلوطين‏ عند المرب ؛ القاهفرة 
۳۹2 
9 فلاطونية الحدثة مند العرب © 
العاهرة ۱۹۵۵ 


ارسطو عند المرب » الجزء الاول» 


القاهر * ۱۹۲۷ 

س دور العرب في تكو ین الفكر الا وربي» 
بر وت ۱۹۱۵ 

- التراث اليونانسي في الحض ارة 


الا سلامية ٠.‏ 
دراسات لکپار الستشرقی . 

س من تاريخ لحاد قي لاسلام » 
القاهر 5 1568 

روح الحضارة العربية » بروت 
:۱۹ 

ارسطو > الطيعة الثانية © القاهرة 
۱۹ 

افلاطون ؛ الطبعة الثانية » القاهرة 
۱۹4 

م خریف الفکر اليوناني » القاهرة 
۱۹۳ 

5 ربیعالفکر العريي» الطمة الثالثة» 
القامرة ۱۹۰۸ 

بر ونتضال ( يفي ) : المرب في 


الاندلس» ترجمة ذوقان تر قوط؛ 
بروت . بدون تاريخ 

بلدي ( د. نجیب ) : تمهید لتاریخ 
مدرسة الاسكندريةالقاهرة 1۹3۲ 

البهي ( د. محمد ) : الجانب االمي 
من التفکیر الاسلامي 6 القاهرة > 
۵ - ۱۳۹۱۱ هب ۱۹0 ب 
۱۹۲ 

بلبع ( د. عبد الحکیم ) 
الممتزلة » القاهرة ۱۹۵۹ 


: ادب 


ت 


التفتازانی ( د. ابو الو فا الغنیمی ) 
دراسات في الشقة اس 
القاهرة ۱۹۵۷ 

- علم الكلام وبعض مشكلاته > 
العاهرء  ١555‏ 

تبمور ( المرحوم احمد ) : ابو العلاء 
العري . القاهمصرة ۱۳۵۹ ه ب 
f ۰‏ 


نوينبي ( ارنولد ) : تاريخ الحضارة 
۰ . ترجمة رمزي بده 


3 


جارالله ( زهدي حسن ) : العتزلة » 

القاهرة ۱۳۹۹ ها ۱۹۷ 1 
جمعة (محمد لطفي) : تاريخ فلاسنة 
١‏ لاسلام في الشرق والفرب » 

جيب : بنیه الفکر الديني في الاصلام. 
ترجمة الد کتور ‏ عادل الوا 
دمشق ۱۳۷۹ ه ‏ ۱۹۵۰۹ م 

۳ دراسات ۹1 حض‌اره الا سلام ۰ 
والذكتور محمد نجم والدكتور 
محمود زايد . يروت نیویورك 
۱۹ 

الجندي ( محمد سلیم ) : 
الجامع في اخبار ابي العلاء المري 
3 الجزء الأول . عطبوعات 
۲ ھ ‏ ۱۷۱۲ م 

جانیه ( بول ) وسياي ( جبريل ) : 
مشکلات ما بمد الطبيعة . ٠‏ ترجمة 


الدکتور بحي هويدي . القاهرة 
1۹71 
6 
حسين (طه) : مع ابي العلاء في سجنه 
القاهرة 1966 . 


الطبعة الخاصة ۱۳۷۷ ها 
f ۸‏ 


كالم 


الحصري ر ساطم ) : دراسات عن 


مقدمة ابن خلدون. طبعة عو سعه . 


القاهرة ۱۹۵۲ 


دي بور (ت۰ج ) : تار بخ الفلسقة 
في الاسلام ترجمة محمد عبد 
الهاديابو ريدة. القاهرة ۱۳۷ ه 


° م‎ TA 
دنيا ( سليمان ) : الحقيقة في نظر‎ 
الفزالي . القاهرة ۱۳۹۷ ها ب‎ 

۷ م 


دیکارت ( رینیه ) : مقال عن النهج . 
ترجمة محيود محمد الخضري ۰ 
القاهرة ۱۳)۸ ه - ۱۹۴۳۰ م 

رفاعي ( د. احمد فريد) : الفزالي . 
ثلاث مجلدات . القاهره 
\foo‏ ھ1۹۳ ۴ 

راندال ( جون هرمان ) و خلر 
(جوستاس) مدخل الى القلسفة. 
ترجمة الدکتور ملحم قربان . 


۰ 


2 
زايد ( سميد ) : الفارابي © القاهرة 


۲ زریق ( 3 : 
في معركة الحضارة ۰ الطعة 


او لی . بر وت . ۱۹۹ ۰ 


ص 


السيوطي : الاشباه والتظائر المكتبة 
التجارية ؛ التاهرة ۴ ه 


AYY 


ادن ( چورع ) * 

بخ العلم والانسية الهد ندة 
سوت ة اسماعيل مظهر . القاهرة 
- نیو بورك ۱۹۱۱ 


ش 


الشهرستاني : نهابة الاقدام في علم 
الكلام » حرره وصححه الفرد 
جيوم ( بطلب من مكتبسة المثنى 
ببتداد ؛ دون تاريخ ) . 


الل والنحل ؛ تحفيق محمد سيد 


كيلاني » جزآن؛ القاهرة ١1۲۸ھ‏ 
1611م 

شفيتر (البرت) : نلسفة الحضارة 
ترجمة الدكتور عبد الرحمن 
بدوي . القاهرة ۱۹۱۴ 


الطويل ( د. توفيق ): 
امس الفلفة . الطبعة الرابعة 
- القاهرة ]۱۹۹ . 


ع 


علي ( سيد امير ) : روح الامسسلام 


تر‌جمة عمر الديراوي »> بر وت 
اكوا 

علي ( محمد کرد ) ۰ الاسلام 
والحضارة العربية . جرآن . 
الطبعة الثانية القاهرة ۱۹۵۰ 

و ۱٩۵۹‏ . 
العثمان ( عبد الكزيم ) : الدراسات 
اللفسية عند المسلمين » والفزالي 
بوحه خاص .۰ القاهرة ۱۳۸۲ هھ 

۱۹۱۴ م 
عنان ( محمد عدالله ) : ابن خلدون 

العاهرة ۱۳۵۳ هل ۱۰۳۳ م 
عبد الرازق ( د. مصطفی ) : تمهید 
لتاريخالفلسقة الاسلامية» القاهرة 
۲۳ ه - ۱۹۲6 م 
فیلسورف العرب. والملم. الثانسي 
القاهرء ۱۳۱ ها ۱۹6۵ م 


العقاد ١‏ عباس محمود  )‏ ابن رشد 
۳ 10۲ 
ثر المرب ي الحضارة الآوريبة 


ایند او » القاهرة ۱۹۲۰ 
- رجمة ابي العلاء. القاهر * لاه اه 
۱٩۰۳۱ -‏ م 

عبد الرحمن (عائشبة» بنت‌الشاطيء): 
الحياة الانبانية عند ابي العلاء » 
القاهرة ]۱۹ . 

الغفران لاي العلاء . تحقيق 
ودرس . القاهرة ‏ ۱۹۵۲ 
ابو العلاء ری القاهر ۶ ۱۳۸ ه 
۱۹۹۵ 

الموا ( عادل ) : الکلام والفلسقة . 
دمشق ۱۳۸۱ هب ۱۹۱۱ م 


ê 


الفزالي : احیاء علوم الدين ؛ اربمبة 


محلدات؛ الطمة الازهرية الصر بة 
الطبعة الثانية » ٠۴١١‏ ه 

أيها الولد » الطبمة الثانية > 
یروت ۱۹۵۹ 

مشكاة الانوار » تحقيق الدكتور » 
ابو العلا عفيفي» القاهرة ۱۳۸۳ ه 
م ° 

- تهانت الفلاسفة » تحقيق سلیمان 
دنیا » الطبمة الثانية » القاهرء 
f ee TYE‏ 
فکتور شلحت :4 روت ۱۵۹ 

- میزان العمل » تحقیق الدکتور 
سبلیمان دنیا ؛ الطبعة الاولی » 
القاهرة سنة ۱۹16 

مقاصد الغلاسفة » تحقیق الد کتور 
سلیمان دنا » القاهرة ۱۹۰۱ 

المنقذ من الضلال» تحقیق الد کتور 
جمیل صلیبا والدکتور کامل‌عیاد» 
الطبعة السادبة » مشق »> 
۹ هه - ۱۹۱۰ م 

-_ فرائد اللا لي من رسائل النرالي 
وتحتوی على ( معراج الالكين ) 
و( متهاج العابدین ) و (روضة 
الطالیین ) مصر ]]۱۳ ها 

الستصفی فياصول الفقه القاهرة 
۱۳ 

الحام العوام عن علم الکلام 3 
الطبعة التربة ۱۳۵۱ ه 

معارب الق س في مسدارج معرفة 
النفس القاهرة ۱۹۲۷ 

غولد تسیهر ( اجناس ) . 
العقيدة والشريعة في الاسلام » 
ترجمة محمد یوسف موسى وعبد 

العز یز السق وعلی جسن عبد 
القادر © القاهر* ۱۹۹ 


AYY 


ف 


الفارابي 
كتاب اراء اهل المدينة الفاضلة 
تحفیق الدكتور البر نصري نادر» 
بروت ۱۹۵٩۹‏ 

کتاب الجمع بين راي الحکیمین» 
تحفيق الدکتور البر نصري نادر » 
بروت سنه ۰ . 

کتاب السياسة النية » تحقيق 
الدکتور فوزي متري نجار » 
بر وت 1١551‏ 


احصاء العلوم ۰ تحقیق الد کتور 
عثمان امن » الطبعة الثانية» 
القاهرة ۱۹٩‏ 
فارنتن ( بنيامين ) 
الاغر بقي 5 جزآن 5 القاهر ة 
۱٩۵٩ ١1١64‏ 
فخري ( ماجد ) : أبن رشد. بروت 
۱۹۹۰ 


ارسطو طاليس ٠‏ بروت ۱۹۵۸ 
فو ( البارون كارا ) : راي 


ترجمة عادل زعیتر ۰ التاهرة 
۱۹۰۹ 1 
نلموزن ( بولیوس ) : الض‌وارج 


والشيعة ترجمة د. عبد الرحمن 
بدوي القاهرة ۱۹۵۸ 


ق 


قاسم ( د. محمود ) : دراسات في 
الفلسفة الاسلامية > القاهرة © 
۸۵ ه ‏ ۱۹۱۲ م 

في النفس والعقل » الطبمة الثانية 
القاهرة ۱۹۵۲ . 


6 ۷ من الفلسفة اليوافية ... 


ل 


كوربان ( هنري ) : تاريخ الغلسفة 
لاسلامية » ترجمة نصیر مروة 
وحسن تبيي ؛ بروت ۱۹۱۲ 0 


الکتاب الذهبي للمهرجان الالفي 
لذكرى ابن سينا القاهرة ۱۹۵۲ 
ال ااه 


کرم ( بوسف ) : تارد 
اليونانية . القاهرة ۱۳۵۵ هاب 
۲ م 

كيتو ( ه.د. ) : الاغریق » ترحمة 
عبد الرازق يري القاهرة ۱۹۲ 

كاسم (ارنست) : مدخل الى فلسفة 
الحضارة الانانية » بروت ب 
نیو بورك 1551 


لاندو ( روم ) ٠‏ 
الاملام والعرب » ترجمة محر 


البعلبكي . بروت ۱۹1۲ 


f 


مرحبا ( د. محمد عبد الرحمن ) ٠‏ 
المجالة الفلفية : بروت ۱۹۲۱ 

آشتین : حیاته؛ عصر ٠٠‏ نظر باته» 
تلفت 0 ۱۹2۸ 

اللطي : في الرد على اهل 
ب ۳ ود ؛ استانیول ۱۹۳ 
السمودي : مروج الاهمب 4 

القاهر ۶ ۱۹۵۹ 

متز ( ادم ) : الحضارة الاملامية في 
القرن الرابع الهجري » ترجمة د. 
محمد عبد الهادي‌ابو ريدة» جزآن 


الطعة الثالثة » القاهرة ۱۳۷۷ ه 
ب oY‏ م 

مغتية (محمد جواد) : معالم النلفة 
الاسلامية بر وت 1١55.‏ 

ماسون اورسيل ( بول ) : الغلسغة 

في الشرق » ترجمة محمد يوسف 

5556م 

مطر ( امرة حلمي ) : الفلسفة علد 
اليونان القاهرة ۱۹-۹۰ 

محمود ( دم عيف الحليم ) * 
التفكر الفلسفي فيالاسلام جزآن. 
العاهرة ۱۹۵۵ 

مدکور ( د. ابراهيم ) : في الفلسفة 
الاسلامية . القاهرء . ۱۳۱۷ ها 
سب ۱۹۱۷ م. 

العري ( ابو العلاء ) 
مات ٠‏ الطبعة الثانية بر وت 
ككلؤأا . 
رمالة الففران » تحقيق وشرح 
عالشة عبد الرحمن » الطبعمة 
الرابعة دار العار ف بمصم ( بدون 


تاريخ ) 

تاريخ الفکر العربي : اسماعيل مظهر 
الثاهرة ۱۹۲۸ 

موسی (3. محيد لوس ) + 
القرآن والقلسفة . القاصرة 
۱۳۷۸ ھ ‏ ۱۹۵۸ م 

- بين الدين والفلسفة ‏ القاهرة 
155 

ن 
النسفي ( ابو الممين ) : بحر الكلام » 


بمجموعة الرمائل » مطيصة 
تكردستان ۱۳۲۹ هاب ۱۹۱۱ م 
تکردستان ۱۳۲٩‏ هب ۱٩۹۱۱‏ 


نجاتي ( محمد عثمان ) : الادراك 
الحسي عند ابن سینا . القاهرة 
110 

النشار ( د. على مامي ) 5 
نشاة القکر الفلسفي عند اليونان» 
الامكتدرية 195314 

التطق الصرري ؛ الطبعة الاولی 
1100 

مناهج ال لبحث عند مفكري الاسلام 
القاهرة ۱۹۲۵ 
نضاة التفکیر القلسفي 1 الإسلام 


جزآن » القاهرة 1۹16 


- قراءات في الفلسفة » ( بالاشتراله 
مع الاکتور محند على ابو ربان ) 
العاهر ۶ ۱۹۱۷ ۰ 

النوبختي : فرق الشيصة » نشثرة 
ديثر ؛ لمبرع + 0015 
الغ عة شر رات دار م تة 
الحياة » بر وت » دون تاريخ . 


ص 


مل ( ی ) : الحضارة العربية ترجمة 
القاهر ۶ ۷۵ ها - ۱۹۵1 3 
هونکه ( زيغريد ) ۰ 
ٹس العرب تسطع على النخرب 6 
ترجمة فاروق بيضون وكمال 
دسوقي . بروت ۱۹۹6 


۸۷۵ 


الوردي ( د. على ) : منطق ابن 
خلدون القاهر۶ ۱۹۲۲ 

ول دورانت : قصة الحضارة ترجمة 

محمد بدران . الجزان ۱۲ و۱۳ . 
القاهر* ۱۹۵۲ - ۱۹۵۷ 

مباهج الفلسفة . ترجمة الدکتور 

احمد ناد الاهواني جزآن . 


۲ - باللغات الاجنبية : 


Brehlier (Emile) : Etudes de 
‘philosophle antique. P.U.F., 
Paris, 1955 

— La philosophie de Plotin, 
Boivin, Paris, 1923 

— Histoire de la philosophie, 
tome premier. 1, P U.F. Pa- 
ris, 1951 

Boyd (William C.) : Généti- 
que et races humailnes, Pa- 
yot, Paris, 1952 

Blachère (Régis) : Le problè- 
me de Mahomet, P.U.F. 
Paris, 1952 

Burns (Sir Alan): Le 6 
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Paris, 1949 
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des peuples et des états ها‎ 
lamiques. Traduction de M. 
Tazerout, Payot, Paris, 1949 


كام 


القاهر* ۱۹۵۷ ۶ 1165 
وا ( د. علي عبد الواحد ) ۰ : 
الرحمن بي خلدون ( سلسلة الام 
المرب ( القاهرة بدون تاريخ 
وولش ( و.ه. ) : مدخل لفلسفة 
التاريخ واي احمد حمدي 
محمود . القاهرة 1۹1۲ 
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Aristote : هشه[‎ 46 
2 trad. J. Tricot Vrin, 
Paris, 1940 


— Physique: trad. Henri Car- 
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le, Librairie Orilentaliste, 
Paul Geuthner, Paris, 1930. 


~— Tralté de sociologie 2 t. 
Payot, Paris, 1946. 

Brehiler {Emile) : Les idées 
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d'histoire doctrinale et lit- 
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Gauthier (Léon) : La théorie 
010۳۵-1۵6۲۵ sur les rap- 
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—~ La philosophie musulma- 
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Golchon (A.-M.) ۰ La distinc- 
tion de essence et de lex- 
istence d’après Ibn Sina, 
Paris, Desclée de Brouwer, 
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— La Philosophie ۷۱۵۵ 
Adrien-Maisonneuve, Paris, 
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Gardet (Louis) : La pensée 
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(M.-M.) : Introduction Aa la 
théologle musulmane, Yrin, 
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et Métaphysique, Flamma- 
rion, Paris, 1955 


cC 


Chevalier (Jacques) : -قلط‎ 
toire de la pensée ا‎ T 
Flammarion, Paris, 1955 

Camas (J.) ۰ Les mythes ra- 
claux, Unesco, Paris, 1951 


Dugat (Gustave) : Histoire 
des philosophes et des Thé- 
ologiens musulmans, Mai- 
50۴8۳86۱۲۵ et Cle., Paris, 8 

Dilthey : Le monde de ۱, 
2 tomes, Aubier, 1947 

Deaschoux (Marcel) : Initia- 
ton ã la philosophle, P.U.F. 
Paris, 1961 
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Foulllée (Alfred) : Histolre de 
la philosophie, 146 éd., Pa- 
rls, 1919. 

Fougeyrollas (Plerre) : la 
philosophie en question éd. 
Deroël, 1960 
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Gandillac (Maurice de) : La 
sagesse de Plotin, Hachette, 
Paris, 1952 

Gurvitch (Georges) : La Vo- 
callon actuelle de la socio- 
logie, P.U.F. Paris, 1950 
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Munk (9.) ۰: Mé¢elanges dê 
philosophie julye et arabe 
Vrin, Parla, 1927 

Macdonald (Duncan 8.( : De- 
velopement of Muslim. The- 
ologie Jurisprudence and 
Constitutional Theory, Lon-= 
don, 1903 


Plotin : Ennéades ۰ 
Emile Bréhier, Les Belles 
lettres, Parls, 1924 

Pradines (Maurice) : Esprit 
de la relgion. Aubler, Paris, 
1941 
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(G.) : La philosophie‏ عنم 
arabe dans 1’ Europe médilé-‏ 
vale, Payot, Paris, 1847‏ 


R 
La Revue du Caire Millénaire 
d’avicenne, No. 141, Juln 
1951 


Rivaud (Albert) : Histolre de 
la phillosophie, Tome 1. 
P.U.F. Paris, 1948 

Renan (Ernest) : Averroès et 
۳9۷۵۲۲۵01516, 021197365 0 
piètes, tome IIT, Paris, 2 
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۲۱۶۲ ) Philp K. ( : Préclis 
d'histoire des Arabes, Trad. 
de Maurice Planiol. 2830: 
Paris, 1950 


J 


Jurji (E.J.) : Hlumination in 
Tslamic Mysticism. Prince- 
ton Unlverslty Press, 1938 


Maquet (Jacques J.) : Soclo- 
logie de la connaissance. 
Institut de recherches 600- 
nomiques .et sociales, اما‎ 
vain, 1949 


Moreno (J.-L.) ; Fondements 
de la sociométrle, trad. de 
Yanglals par Lesage et Mau- 
corps P.U.F. Paris, 1954 


Marhaba (Mohammad Abdul 
Rahman): Nouvelle contri- 
bution ù l'étude de Yau- 
thenticité de la philosophie 
musulmane. Essai de 8518- 
thèse .et d’interprétatlon 
psycho - socio - dynamique. 
Thèse principale pour le 
Doctorat ès-Lettres présen- 
ما‎ û la Faculté des Lettres 
de I'"Université de Paris, 
1954 


-— ها‎ civilisation ۵ ۵۳۵ 
Paris, N.R.F. 1 

Thomas (Bertram): Les Ara- 
bes, trad. de IJ’anglais par 
Roland Huret, Payot, Paris, 
1946 
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Vaux (R. de) : Notes et textes 
sur Pavicennisme latin aux 
confins des XII — 6 
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Vaux {Baron Carra de) : Les 
penseurs de Islam, 5 to- 
mes, Paris, 1923 — 6 

- ۸۲16612۲6, Alcan Paria, 1900 
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Wensinck (A.J.) : La pensée 
de Ghazell. Adrien — Mal- 
sonnaire, Paris, 1940 


Histoire gênérale et syatè-‏ س 
me 0220816 deg langues‏ 
sémitiques, Paris, Ve éd.‏ 
1898 


Saliba (Djamil) : La méta- 
physique d’Avicenne, P.U.F. 
Parla, 1926 

Spengler (Oswald): Le déclin 
de ۰ ۰ 10208 2 Paris, 
N.R.F. 1948 

Schuh) {Plerre Maxime): Es- 
sai sur la formation de la 
formation de la pensée 
grecque, P.U.F. Paris, 9 


T 


Toynbee (Arnold) : A study 
of History, 07010 Universl- 
ty Press, London, 1935 


١ ةلاخ‎ 


الفهرس 


مقدمة 


القسم الاول 

مدخل الى دراسة الفلسفة 
الفصل الاول . - الابعاد الزمكائية للانسان 
الفصل الثاني . - مفارقة الذات العضوية 
الفصل الثالت . - القدرة على التضیر 
الفصل الرابع . - العالم العقلي 
الفصل الخامس . - العقل والانسان 
الفصل السادس . - المتی العسسق الفلسقة 
الفصل الساییع . - وظفة الفلسقة والفائدة منها 
الفصل الثامن . - بين الفلسفة والعل 


القسم الثاني 
الفلسفة اليونانية 
الفصل الاول . - المونان و أماط التفكير عند الشرقبين 
١‏ - غطالتفكتر عندالمصريين 455 7- مط التفكير عند الاير انبين١‏ "؟ 
۳ - قط التفكير عند الهنود77؛ 4 نط التفكير عند الصنبین؟1۹. 


oY 


٦ه‏ - من الفلسفة اليونانية... A^!‏ 


الفصل الثاني . -- اطوار القلسفة البوفائنة 

الفصل الثالك . - الفلسفة الموتانية قبل سقراط 

لفصل الرابم . - سقراط ( 474 ق.م. - ۳۹۹ ق.م.) 
١‏ حياته 448 ۲ - مصادر معرفتنا بسقراط ۹4؛ ۲ - منهج 
مقراط 4۹5 4 - اد الكلى ۱۰۰ ؛ ۵ - الاخلاق ۱۰۳ ٩‏ - 
مأساة سقراط ۱۰۹ . 

الفصل الخامس . - افلاطون ( ٩۲۷‏ ق.م. - ۳4۷ ق.م. ) 
۱- حاته ۱۱۲ ؛ ۲ - محاورات افلاطون ۱۱4 ؛ ۳ - فلسفة 
انلاطون ۱۱۷ ؛ ٤‏ - اقسام فلسفته ۱۲۰ ؛ ۵ - نظرية المعرفة 
۰ عام امل 4١75‏ ۷ - الطبيعة ۱۳۱ ۸ - النفس۱۳4؛ 
4 - الاخلاق ۱۳۸ ء ۱۰ - الساسة ۰۱8۱ 


الفصل السادس . - ارسطو ( 784 ق.م. - ۳۲۲ ق.م. ) 
۱ - حاته ۱۵۱ ؛ ۲ - آ ره ۱۵۳ ؛ ۳ - فلفته ۱۵٩‏ £ £ - 
تضاف اماوم عند ارسطو ۱۵۹ ؛ ۵ - نظرية الممرفة ۱۱۱ ؛ 
5 - المنطق 4157 ۷ - الطسعة ۱۹۸ ۸ - النفس ۱۷۸ ٩‏ - ما 
وراه الطبيعة ۱۸۵ ۲ ۱۰ - الاخلاق ۲۰6 ؛ ۱۱ - السباسة ۰.۲۰۹ 
الفصل السابم . - الافلاطونية احدثة 
أ-فيلون ( ۲۵ ق.م - 4 ب.م ) 
ب- افاوطین ( ۲۷۰-۸۲۰۵ ) 
۱- الاول ( او الواحد ) ۲۳۰ ؛ ۲ - الفيض ۲۳۳+ ۳ - النفس 
الانساننة ۲۴۹ ؛ 4 - الاتحاد ۲4۱ ؛ » العام الوص ۲۸۲ ۰ 
خانة ۲6۳ . 
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۱۹ 


۱۱ 


۳۱۷ 
۳۰ 
۳۳۹ 


القسم الثالث 


الفلسفة الاسلامية 
الفصل الاول . - حركة عمد وأبمادها الخطيرة فيالتاريخ والحضارة ‏ ۲ 
الفصل الثاني . - الموامل الدينية لنشأة الفکر الاسلامي ۳۷ 
الفصل الثالث . - حر كة النقل والترجة 1۳ 


١‏ - المدایات الاولى ۲۹۰ ؛ دور السریارے ۲۹۸ ؛ ۳ - عيوب 
النقل ۲۹۰  :‏ - اسیاب النقل ۲۹۷: © - العصر الذهي للترجمة 
١‏ ؛ 5 - النقلة ۳۰۵ ؛ ۷ - طريقة النقل ۳۱۶ ۸ - الانتحال 
٩ ۰‏ - اللقل ۳۲۹ . 


الفصل الرايع . - مقدمة لدراسة الفلسفة الاسلامية ۳۳ 


الفصل الخامس. - الفارايي (۲۰۷ - ۲۳۹ه | ۸۷۰ - (p۹‏ ۳/۱ 
حياته ٩۳۷۱‏ شخصیته ۳۷۲؛ أسلوبه ۳۷؛ طابع فلس فته ۱۳۷۷ 
إحصاء العلوم ۳۸۱؛ ۱ - نظرية العرفة ۱۳۸4 ۲ - المنطق ۱۳۸۷ 
۳ - وحدة الفلسفة والفلاسقة ۳۹۲: > - الواحب والمکن (الله 
والعام) 4۰۸ ه - الفیض ٦ 44١5‏ - الطبيعة 6۲۲+ ۷ - النفس 
A ۳‏ - اد ل بوة 54418 - التصسوف العقلي 45۱؛ 


۰ - الأخلاق 485۳ ۱۱ - السياسة ٤٥۸‏ . 
الفصل السادس. - ابن سينا (۳۷۰ - ۲۸)ه/۹۸۰ - بلا كعم VF‏ 


حياته 4۷۳؛ شخصیته 1۷٩‏ أسلوبه 1۷۸ فلسفته 4۷۹ تصنیف 


العلوم ۳ 
۱ - نظرية العر فة ۶ > - النطق 4۸۷ ۳ - العلم الاضي 


AA 


۷ - القیض ه.ه؛ ه - الطبيعة ۵۱۱: 5 - النفس ۵۲۱ 
۷ - الب وة ١486م‏ - التصرف 61۱ ٩‏ - الأحلاق 17 ۵؛ 
٠‏ - السياسة 1٩‏ 5. 
الفصل السابم . - ابوالعلاء العري(44۹-۳۹۲ ه/۱۰۵۷-۹۷۳م) 
حباته ۱۵۷۹ آ ره ۰۸۱: اسلوبه ۵۸۳: اخلاقه وسعایاه ۵۸4: 
موقفه من المقل ۹۲ ؛ معتقد ابي الملاء في الدين والخالق ۰۹4 ؛ 
رأبه في المعث والحشر وخلود النفس ۱۰۱ . 
الفصل الثامن . -- الامامالغزالي( 6١8-488‏ ه | ۱۱۱۱-۱۰۵۸م.) 
حباته ٩۰٩‏ ؛ مۇلفاقه ۱۲٩؛‏ املوبه ۱۱۵ ؛ شخصية الغزالي وعله 
وخصائص تفکار» ۱۱۷ . 
الغزالي وأهم مشکلات البوم 
١‏ -الممتزلة ۱۳۰ ؛ ۲ - الغزالي ۱۸۱ . 
الفزالي وأم مشكلات الفلسفة 
الغزالي والتصوف 
الفصل التاسم . - اين ركد (١5ه ‏ 0۹۵ ۱۱۲۹/۸ - ۱۱۹۸م.) 
نشأته ۷۲۰) آثره ۷۲۵ ؛ شخصته ۷۲۹ ؛ أبن رشد وأرسطو 
۳ ؛ التوفيق بين الحمكة والشريعة ۷۹۰ ؛ بين ان رشد 
والفزالي ۷۵۱ . 
أ- مسألة ققدم المام ۷۵۲ ؛ ب مسألة السببية ۷۵۵ دج 
روحانة 4 اللفس ۷١١‏ ؛ شاعة ¥ , 


كخم 


۷۹ 


۹۹ 


۳ 
1۸۹ 


۷۳۰ 


الفصل الماشر . - أبن خلدون 
حاته ۷۱۶ ؛ ره ۷۹۸ ؛ اسلوبه ۷۹۹ ؛ اخلافته واطلاعه 
انض تكد ۷۲ . ۱ 
آن‌خلدون و الفلسفة © فلسفة التاریخ 4۷۸۲ عل الممران ۷۹۵ 
دشأة الممران ۷۹۸ ؛ أثر الاقلم ۷۹۹ ؛ المدو والضر ۸٠1‏ ؛ 
العصيية ۸۰۸ : الدولة ۸۱۶ ؛ وجوه الکسب ۸۲۲: الم والثلم 
۸۳۶6 نقد ( مقدمة ابن خلدون ) ۸۸۲ : اشماع ان خلدون بعد 


وفاته ۸4۷ . 
الفصل الحادي عشر . 1 .قال التراث 
دليل الاعلام 
مصادر الکتاب بالغة العربية 


مصادر الكتاب بالافات الاجنبية 
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۸۰۱ 
۸4۹ 
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AY 


احم 


عويدات للنشر والطباعة ۲۰۰۰/۱۰۲۶ 


AAo 


